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INTRODUZIONE 


In campo etno-antropologico gli indigeni del Messico costituiscono 
un oggetto di ricerca che si è sviluppato notevolmente dando 
spunto a diverse argomentazioni e tematiche. Il Messico 
costituisce un grande mosaico culturale in quanto esiste una 
popolazione indigena calcolata in 12 milioni di persone con proprie 
tradizioni, credenze e modi attraverso i quali interpretano e 
spiegano il mondo in cui vivono. Tali gruppi indigeni costituiscono 
l'eredità delle popolazioni che abitarono il Messico fino a cinque 
secoli prima. Nel Messico si parlano più di ottanta lingue, con i 
relativi dialetti, e vivono numerosi gruppi isolati nelle montagne, 
che conservano loro miti, tradizioni, religioni, usanze. Nell’America 
latina l’opera di proselitismo della chiesa iniziò dal secolo XV, ma 
le pratiche dette pagane tesero a risorgere e a diffondersi 
clandestinamente. I vari gruppi indigeni furono costretti ad 
adottare i sacramenti cristiani ma alcuni di essi non 


abbandonarono mai le loro antiche consuetudini. 


Dei gruppi etnici che sopravvivono in Messico gli Huicholes 
(Wirrarika è il loro nome originario) costituiscono quello che 


meglio ha saputo conservare nel corso dei secoli la propria identità 


culturale; e ciò grazie al loro isolamento geografico e al loro 
carattere fiero e irriducibile, che li ha fatti rimanere nascosti per 
secoli dal mondo moderno e protetti dalla naturale barriera delle 
montagne. Lisolamento geografico è determinato, infatti, dalla 
presenza nel loro territorio di dirupi ,montagne scoscese e valli 
profonde nelle quali non ci sono vie d’accesso. ! Gli indigeni 
huicholes, hanno potuto conservare le loro tradizioni pur in un 
contesto in perpetuo cambiamento, conservando il sistema 
religioso e cosmogonico primitivo mesoamericano però 
adeguandosi nel contempo ai processi di acculturazione indotti 
dalla dominazione spagnola. 

La cultura tradizione huichola è strutturata in un sistema 
altamente complesso che è basato su una cosmovisione che 
coinvolge tutti gli aspetti della vita ordinaria dell’individuo. La loro 
cosmologia presenta numerose affinità con la visione dello 
sciamanesimo sviluppata da altri gruppi indoamericani, basata su 
una stretta connessione ed interazione tra l’individuo e la terra in 
cui vive, espressa attraverso varie modalità rituali che scandiscono 
ogni momento della loro esistenza. La conoscenza custodita dagli 
Huicholes non è scritta, non è riportata in libri, ma è tramandata 


oralmente e consiste in pratiche ed esperienze concrete : una 


1 Hinton, Thomas B. (a cura di), Coras Huicholes y Tepehuanes,Ciudad de Mexico, INI, 
1972, pp 111-125 


conoscenza che viene profondamente vissuta in ogni momento 
attraverso un continuo contatto con le divinità soprannaturali da 
loro venerate, divinità che vivono nel fuoco , nell'acqua , nella terra 
, nell'aria , negli animali . La loro religione corrisponde alla loro 
stessa vita, condotta in stretto collegamento con le forze della 
natura. La ricchezza del loro pensiero religioso-spirituale ha 
inoltre determinato lo sviluppo di una forte espressività artistica 
basata su tecniche tramandate da generazione in generazione che 
raccontano attraverso immagini simboliche le proprie concezioni 
mitiche, religiose ed esoteriche, e la vasta gamma di visioni ad esse 
collegate. 

Il mio interesse personale nei confronti di questo gruppo deriva dal 
fatto di avere incontrato alcuni Huicholes tre anni fa, al tempo di 
un mio viaggio in Messico . Tale viaggio fu motivato dal desiderio 
di fare delle ricerche, di carattere personale, riguardo i sistemi 
terapeutici rituali utilizzati dai curanderos per guarire le infermità. 
Ho avuto modo di entrare in contatto diretto con sette gruppi 
indigeni localizzati in varie località di uno stato assai grande e 
vario: gli Yaquis, i Mixes, i Mixtecos, gli Zapotecos, gli Tzeltales, 
Tzotsiles, Maya Zoque ed infine proprio gli Huicholes . Si trattò 
soltanto di un primo e semplice approccio umano, che però ebbe la 


funzione di farmi intuire la notevole ed interessante complessità 


della cultura huichol, e intensificò la mia volontà di iniziare uno 
studio sistematico sulle pubblicazioni esistenti. 

Rilevai che la gente di quest’ultimo gruppo si distingueva rispetto 
a quella di altri gruppi per una forte identità e soprattutto per la 
ricchezza del suo patrimonio culturale, che ho voluto in seguito 
conoscere tramite lo studio della bibliografia attualmente esistente 
riguardo a tale argomento. Lo studio della cultura e delle tradizioni 
degli Huicholes offre innumerevoli spunti di applicazione teorica di 
diverse tematiche etno-antropologiche quali lo studio del rapporto 
tra identità e alterità, lo studio sullo sciamanesimo e delle sue 
applicazioni sociali, le problematiche connesse alla colonizzazione, 


i processi di sincretismo religioso e varie altre questioni. 


Riguardo agli Huicholes sono stati compiuti diversi studi etno- 
antropologici, dei quali quelli più estesi sono stati tra il 1895 e il 
1898: l’opera di Carl Lumholtz?, etnografo norvegese che lavorò 
per il museo americano di storia naturale e approfondì gli aspetti 
artistici e iconografici, osservando, fotografando e raccogliendo 
materiale etnografico, inclusi idoli di pietra ; inoltre quella di 


Fernando Benitez® che visitò le comunità degli Huicholes 


2 Lumholtz, C., E! México desconocido, (2 voll.)Ciudad de México, INI, 1981 (come sopra) 

3. Benitez, F., En Ja tierra mégica del peyote, Ciudad de México, Era, 1968b; tr. it. Viaggio 
nella terra magica del peyote, Milano, Il Saggiatore, 1972. 

-Benitez, Fernando, Los indios de México, vol. 2°,Ciudad de México, Era, 1968° (pp 353-475) 
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permettendo all’occidente moderno di conoscere la loro cultura e 
creando un ponte tra due distanti universi che tuttavia sono rimasti 
a fianco durante la storia. Alla fine del secolo, l’etnografo tedesco 
K.Theodor Press, studioso di religioni indigene, trascorse alcuni 
mesi nella Sierra Madre studiando la religione e la mitologia 
huichol. Nel 1934 Robert Zingg* svolse approfondite ricerche 
riguardanti la complessa arte huichola. Peter Furst® e Barbara 
Myerhoff° (1965) realizzarono importanti e prolungate ricerche sul 
campo, apprendendo e analizzando la tradizione orale e la 
mitologia degli Huicholes. Negli anni recenti sono stati organizzati 
lavori di campo dall’Instituto Nacional Indigenista per promuovere 
iniziative di carattere socio-politico e un’azione di promozione 
culturale ; l’INI, fondato nel 1991, coordina la quasi totalità delle 
ricerche storico-antropologiche svolte nella repubblica messicana. 
L'attività dell’Ini è stata importante ai fini di difendere i diritti 
indigeni e di promuovere una conoscenza etno-antropologica delle 


tradizioni indigene allo scopo di valorizzarle e preservarle. 


Gli Huicholes hanno sempre difeso la loro identità culturale, ma 


questo non ha impedito l'inevitabile processo di acculturazione. 


‘Zingg, Robert M., Los Huicholes. Una tribu de artistas,Ciudad de México, INI, 1982 

° Furst, Peter, A/lucinogeni e cultura, Roma, Ciapanna, 1981 

6 Myerhoff, Barbara G., Peyote Hunt. The Sacred Journey of the Huichol Indians, Ithaca and 
London, Cornell University Press, 1974 
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E’ da rilevare che alcuni degli individui appartenenti ai gruppi 
indigeni messicani si sono progressivamente assimilati al gruppo 
dominante nel tentativo di risolvere la loro condizione di 
emarginazione, povertà e miseria: spesso tali individui hanno 
rifiutato la loro cultura d'origine, la loro lingua , il loro 
abbigliamento tradizionale , uniformandosi alla popolazione 
dominante. La loro identità etnica, dunque , è entrata in contrasto 
con il sistema sociale e politico in cui essi si sono trovati inseriti e 
ha dovuto affrontare questioni di razzismo ed intolleranza. Gli 
Huicholes hanno comunque mantenuto in qualche misura il senso 
della propria identità nonostante gli attriti con il sistema culturale 
e socio-politico ispanico. 

Mi servirò di diverse fonti bibliografiche (che citerò in seguito) per 
analizzare la funzione dei rituali, in rapporto alle complesse 
tematiche cosmologiche, mitologiche e religiose del gruppo degli 
Huicholes ; sarà possibile dimostrare l’importanza del rituale come 
mezzo di identità e coesione sociale tra gli Huicholes. Prima di 
introdurre tale trattazione è opportuno soffermarsi sul concetto 
chiave antropologico di “cultura” in quanto il concetto 


antropologico di “rituale” è strettamente connesso ad esso. 
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CONCETTI ANTROPOLOGICI NEL CONTESTO DI 


INDAGINE 


CULTURA 


Esistono molteplici definizioni di cultura e specifiche metodologie 
di indagine connesse ad essa. 

Nell’osservazione di qualunque realtà sociale, il concetto di cultura 
è di fondamentale importanza. Per comprendere e interpretare la 
rete di significati che connotano una determinata cultura, intesa 
come insieme di modelli che caratterizzano il modo di pensare e di 
vivere di un determinato gruppo sociale, bisogna assumere alcuni 
parametri interpretativi. 

Il tradizionale concetto di cultura” , inteso nel senso delle 
prerogative proprie di “persone istruite, educate e quindi colte”, 
derivato dal verbo latino colere, venne superato, nel secolo 
successivo, ad opera di diversi pensatori. Il filosofo tedesco 
J.G.Herder, fra gli altri, propose una distinzione terminologica tra 


Bildung, ovvero formazione culturale, e Ku/tur ovvero cultura 


? C.Tullio Altan, Antropologia. Storia e problemi, Feltrinelli, Milano 1996 (pp 147-151) 
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intesa come patrimonio sociale, sottolineando l’idea della cultura 
come sapere collettivo. Successivamente fu introdotta una prima 
definizione scientifica dall’etnologo tedesco Gustav Klemm, che 
definitì la cultura come “costumi, informazioni e tecniche, vita 
domestica e pubblica in pace e guerra, religione, scienza e arte”. 
Ma la prima definizione in senso propriamente antropologico è 
quella che l'antropologo evoluzionista Edward Tylor nel 1871 


propose nella sua opera Primitive Culture: 


"La cultura, o civiltà, è quel complesso insieme, quella totalità che 
comprende la conoscenza, le credenze, l'arte, la morale, il diritto, il 
costume e qualsiasi altra capacità e abitudine acquisita dell'uomo in 


quanto membro di una società." 


Secondo tale definizione, dunque, la cultura comprende le idee, le 
credenze, i valori, le abitudini, i costumi, l’organizzazione politica, 
sociale e religiosa nonché gli artefatti, i beni, i processi tecnici e 
tutte le altre attività di una determinata collettività umana. Con la 
definizione tyloriana si compiva un passo importante verso ebbe la 
consapevolezza scientifica dell'importanza della dimensione 
culturale in ogni contesto sociale. Tylor intendeva la cultura come 
qualsiasi capacità e abitudine acquisita dall’uomo in quanto 


membro di una società e definendola come un insieme complesso 
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ed acquisito, costituito da componenti mentali e comportamentali, 
senza più distinguere aspetti “nobili” e “meno nobili” di una 
cultura. La cultura accomuna tutte le società umane e dunque non 
si riferisce soltanto ad alcuni gruppi o ceti della società ma a 
qualunque società anche se priva di scrittura. Con l'elaborazione 
del concetto antropologico si supera la concezione elitaria di 
cultura e comincia ad acquistare senso l'esplorazione etnografica 
di altre culture. Si può dunque dire che l'antropologia innovò 
questo concetto conferendo a quelli che prima erano detti “usi e 
costumi” una forma, un senso, un fondamento , come scrive Rivera 
citando Remotti. 

In seguito, da Tylor in poi, ci furono numerosi etnologi e 
antropologi che proposero altre definizioni di cultura, comunque 
continuando a intenderla fondamentalmente come insieme 
complesso e organizzato di credenze e pratiche, acquisito in forme 
sociali con una forma definita e trasmessa di generazione in 
generazione. In Kroeber®, che insieme a Kluckholn censì ben 
trecento definizioni diverse di cultura, prende forma una 
definizione maggiormente particolareggiata e inglobante tutte le 
attività apprese: la cultura è acquisita e trasmessa e ha una forma 
definita, coinvolgendo tutti gli aspetti della vita umana, in 


8 Kluckohn, C e Kroeber, A.L , Il concetto di cultura, Bologna, Il Mulino, 1982 
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connessione tra l'aspetto economico, l’organizzazione sociale, le 
ideologie, le strutture educative e anche elementi di comunicazione 
non verbale (come in seguito specificò Edmund Leach *°, che 
sottolineò la necessità di considerare gli aspetti sintetici ed estetici 
della cultura intesa anche come sistema di comunicazione non 
verbale). Secondo Kroeber, dunque, la cultura consiste nell’insieme 
dei comportamenti appresi e trasmessi nel gruppo, definiti in 
modelli delle condotte, codici, regole di comportamento, i modi di 
vestirsi, alimentarsi, lavorare, conversare e inoltre la lingua, 
tecnica, organizzazione sociale, le leggi,la filosofia,l’arte. I modelli 
culturali sono connessi alla logica interna di ogni gruppo umani, e 
quindi sono relativamente dipendenti da fattori esterni quali 
biologia, geografia, psicologia. L'oggetto dell’antropologia è 
dunque lo studio della cultura analizzata partendo dai modelli tipici 
di comportamento di un gruppo umano .La cultura tratta, inoltre, 
di schemi aquisiti e trasmessi con la mediazione di simboli e 
costituisce una dimensione autonoma, “superorganica” che si 
riproduce e si spiega da sè. 

Nella storia dell’antropologia si sono delineate due distinte 
concezioni della cultura: un approccio “universalista”, secondo il 


quale la cultura, carattere distintivo della specie umana, è opposta 


® Leach, E. <<Cultura/culture>>, in Enciclopedia Einaudi, Einaudi, Torino, vol IV, (pp 238- 
270) 
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alla natura e si riferisce ad un insieme di conoscenze acquisite 
dalle società; un approccio “particolarista” nel quale ogni cultura 
viene intesa come un universo autonomo prodotto da una 
determinata configurazione di costumi e credenze che identifica il 
gruppo dandogli specificità. L'approccio universalista influenzò 
l'antropologia evoluzionista della seconda metà dell’Ottocento, 
mentre l'approccio particolarista influenzò l'antropologia culturale 
americana della scuola di Franz Boas!° . Un'ulteriore specificazione 
del concetto di cultura è quella di Ruth Benedict, che parla di 
“modelli di cultura” : a suo parere la presenza ricorrente di alcuni 
tratti di personalità negli individui di una determinata società 
rivela che essi si formano attraverso configurazioni culturali 
specifiche le cui norme condizionano la personalità di base di una 
società. 

Lévi-Strauss nella sua opera “Antropologia strutturale” si è posto il 
problema del senso delle culture, del significato latente delle realtà 
socio-culturali, ricercando le strutture elementari condivise 
universalmente da tutte le culture. In tale ottica la cultura viene 
letta come un complesso di fenomeni le cui ragioni non sono 
accessibili alla coscienza degli attori sociali, ma il cui significato è 


stabile e strutturato. L'universalità delle strutture psicologiche 


!° Renè Gallissot, Annamaria Rivera: L’îmbroglio etnico in dieci parole chiave, Dedalo, Bari, 
1997 (Saggio di Annamaria Rivera: Cultura, pp 42-43) 
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degli esseri umani non sono sufficienti, però, a spiegare i fatti 
culturali, che invece sono determinati anche da fatti, strutture, 
significati del mondo esterno. Lévi-Strauss ha ipotizzato che 
l'opposizione Natura/Cultura sia stata creata artificialmente dalla 
cultura umana stessa, e che tra i due elementi sussiste una 
dialettica, un rapporto di interazione che si svolge proprio nel 
contesto sociale. 

Secondo Geertz!! l’uomo, in quanto animale creatore di simboli e 
ricercatore di significati, esplora il significato della vita e del 
mondo attraverso i simboli, l’arte, la religione, l'ideologia: in tal 
modo la cultura diventa un concetto semiotico che descrive una 
rete di significati, il contesto in cui le azioni degli uomini diventano 
fatti culturali. Il pensiero, e dunque anche la cultura, hanno natura 
profondamente sociale. L'antropologia effettua una raccolta di 
significati da cogliere nei luoghi pubblici in cui sì forma 
l'individuo , e da ciò consegue che la cultura può essere 
considerata una trasmissione storica di significati contenuti in 
simboli per mezzo dei quali gli uomini comunicano e prendono 
posizione di fronte alla vita. La cultura indica il patrimonio di 
esperienze individuali e collettive, comprendendo i processi di 
realizzazione e le esperienze conoscitive degli uomini e indicando 


1! Geertz, Clifford, Interpretazione di culture, Bologna, Il Mulino, 1987 (pp 18-42) 
17 


l'insieme dei modelli di comportamento che orientano l’uomo di 
fronte alla realtà della natura all’interno del fenomeno sociale 
totale. Nel patrimonio di conoscenze sono compresi modelli 
cognitivi (ovvero conoscenza e percezione), modelli valutativi 
(ovvero gli atteggiamenti) e modelli operativi. Il concetto di cultura 
è dunque strettamente collegato a quello di società. Nell'uomo il 
processo di formazione culturale si svolge contemporaneamente al 
processo di socializzazione. Si può dire che l’uomo è produttore 
potenziale di cultura, dal punto di vista biologico e sociale. La 
cultura è un indispensabile strumento di vita umana, in quanto 
consiste in modelli di percezione, conoscenza, valutazione, azione e 
dunque le forme e le categorie che pongono le condizioni basilari 
dell'esperienza e danno senso alla realtà , determinando lo 
sviluppo del senso critico ed etico e la capacità di giudizio. In tal 
modo la cultura comprende non soltanto i costumi e le abitudini ma 
il loro senso e fondamento, e i settori che costituiscono la cultura 
sono interfunzionali. 

E’ illusorio sostenere che le culture costituiscano un'unità reale: 
esse costituiscono il prodotto di una rappresentazione, un insieme 
di simboli condivisi. Purtroppo la cultura si è spesso rivelata 
politicamente ambigua, utilizzata come supporto a discorsi di 


stampo nazionalista, xenofobo, neorazzista . Nell'opera L'imbroglio 
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etnico in dieci parole chiave” !?, A.Rivera relativizza e decostruisce 
il concetto di cultura nonché la stessa dicotomia natura/cultura 
attraverso la quale l’umanità ha affermato la propria superiorità 
rispetto agli altri esseri viventi. Il concetto di cultura è , in 
definitiva, il prodotto di una rappresentazione e, si può dire ,di 
un’invenzione ; è un concetto la cui relatività dipende dalla 
posizione dell'osservatore. Anche l’identificazione con una certa 
cultura da parte degli individui e delle collettività è relativa ai 
contesti storici ed ai rapporti sociali, è dunque mobile e soggetta a 
interpretazioni individuali. 

Dopo anni di polemiche, oggi si riconosce che le culture non 
possono essere indagate senza fare riferimento ai contesti e alle 
istituzioni sociali e che questi a loro volta non possono essere 
compresi senza far riferimento alle culture. Dunque in ogni società 
la cultura e la struttura sociale sono reciprocamente dipendenti tra 
loro e manifestano insieme il dinamismo sociale. La cultura, in 
definitiva, non è una forza casuale esterna ai processi sociali, ma 
intrinseca ad essi in quanto sistema di significati; in tal modo essa 
diventa il mezzo che fornisce i mezzi per interpretare le azioni 
degli attori sociali. La cultura , inoltre , è un concetto che si 


sviluppa nel rapporto tra l'antropologo e il suo oggetto, nel quadro 


1? Renè Gallissot, Annamaria Rivera: L'imbroglio etnico in dieci parole chiave, Dedalo, Bari, 
1997 (Saggio di Annamaria Rivera: Cultura, pp 35-57) 
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delle relazioni tra i membri della società, a sua volta costituita da 


processi endogeni di tratti culturali condivisi dai propri membri. 


CONCETTO DI “ETNICITA”” 


Gli Huicholes spesso vengono definiti “etnia” o “gruppo etnico”, 
ma è opportuno stabilire la giusta accezione di tale terminologia e 
il modo nel quale applicarla all’oggetto.Generalmente per etnia si 
intende un raggruppamento umano classificato secondo diversi tipi 
di criteri che possono essere somatici, culturali, linguistici. Tale 
concetto risulta un vero e proprio strumento di indagine, la cui 
definizione però risulta complessa e dà adito a molteplici 
significati. Il termine “etnia” deriva da ethnos, che rappresenta il 
popolo, in senso di gruppo non civilizzato, inferiore, con 
un’organizzazione semplice , non politica; tale accezione fu ripresa 
nel XVIII secolo. Nel secolo successivo fu coniato da V.De Lapouge 
il termine “etnia” per indicare gruppi di popolazione inizialmente 
distinti razzialmente, che finiscono per condividere lingua e 
cultura. Il concetto di etnia si inserì in quello di “nazionalità”, 
indicando un gruppo che non è strutturato con istituzioni politiche 
e dunque non presenta i caratteri di una nazione. Durante la 
dominazione coloniale, si indicavano col termine “etnia” le 


popolazioni assoggettate dai colonizzatori.In tal modo il termine 
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“etnia” acquistò diverse implicazioni , anche indicando gruppi 
cristallizzati in un isolamento di identità storica, linguistica e 
culturale e suscettibile di classificazione e dominazione. A partire 
dagli anni sessanta, alcuni concetti fondamentali dell’antropologia 
furono sottoposti ad una revisione critica, proprio attraverso uno 
sguardo critico rivolto alla cultura di appartenenza 
dell’osservatore-studioso-antropologo, rilevando che in passato gli 
strumenti dell’antropologia non erano stati disgiunti da un 
carattere etnocentrico. Per comprendere il concetto di etnia, è 
necessario distaccarsi dalle idee ovvie e scontate e assumere un 
atteggiamento critico per poter investigare le varie implicazioni di 
ciò che si collega ad esso. L’etnia si rivela , infatti,una forma 
simbolica, risultato di una creazione collettiva e di 
rappresentazioni sociali, e dunque una costruzione sia esterna che 
interna, di carattere simbolico e culturale. Tale concetto si riferisce 
ad una realtà collettiva in continua trasformazione e dinamicità, a 
seconda dei diversi punti di osservazione; un concetto che però 
nonostante il suo essenziale carattere di invenzione, ha assunto 
una valenza concreta nel determinare implicazioni politiche e 
conflitti di vario genere, con il determinarsi di fenomeni di 
ripiegamento sul gruppo di origine nel tentativo di recuperare la 
propria specificità culturale e rivendicare la propria identità 
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originaria. L’etnicità coinvolge diversi aspetti e diverse dinamiche, 
in processi dinamici e fluidi che presentano differenti variabili . 
L'identità etnica può essere definita come un processo di 
identificazione soggettiva, caratterizzato da dinamiche interne al 
gruppo. Il gruppo etnico è definito da cinque componenti: la lingua, 
il territorio, la cultura, i simboli, le tecniche, l'abitazione, 
l'abbigliamento e tutto ciò che è connesso con la struttura 
familiare, economica e sociale; la coscienza di appartenza ad uno 
stesso gruppo, e la volontà di vivere insieme. Un gruppo etnico si 
sente portatore di un patrimonio storico ed è dotato di una 
specificità culturale che ha la volontà di mantenere. L’identica 
viene prodotta e continuamente riprodotta selezionando alcuni 
tratti culturali del gruppo per creare una coesione interna e una 
diversità rispetto all’esterno; in tale processo è implicato il senso di 
rappresentazione di sé e dell’alterità, in dinamici rapporti interni 


ed esterni. 


La coesione etnica determina il formarsi di concentrazioni etniche 
fuori dal loro luogo di origine ed è caratterizzata da una solidarietà 
organica, anche in caso di inserimento in nuovi ambienti e contesti. 
L'identità etnica viene messa in risalto per rivendicare la 


differenza culturale di un gruppo: il termine “etnia” ha spesso 
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indicato la contrapposizione tra osservatore e ciò che si discosta 
dalla cultura maggioritaria: l’etnia avrebbe un significato 
“difettivo”!5, in riferimento alla cultura dominante e ciò è stato 


rilevante in rapporto al colonialismo. 


I confini etnici costituiscono il prodotto finale di un processo 
politico e sociale costituito da interazioni progressive. Il concetto 
di “etnicità” indica la coscienza di appartenere ad un gruppo e la 
forza che in ciò si esprime. L’etnicità è in parte una 
predisposizione naturale, nel significato che la cultura umana , per 
dirla come Lévi-Strauss, è un tentativo costante di differenziazione 
rispetto alla natura, un’opera difensiva nella quale si afferma la 
propria unicità e originalità; secondo tale concetto, l'individuo non 
può sopravvivere senza una solidarietà ed interazione con un 
gruppo, tra i membri del quale si crea un legame simbolico, fatto di 
scambi molteplici e incessanti, costituiti dal patrimonio storico, 
lingua, politica ,tradizioni religiose. L’etnicità ha inoltre uno stretto 
collegamento con il concetto di politica, essa intesa come relazioni 
di potere che dominano la vita pubblica, in collegamento con le 
qualità legate alle caratteristiche del gruppo in termini di 
razza,lingua, religione. Nei contesti di interazione politico-sociale 
ha luogo il sorgere delle differenze etniche in un processo 


13? Renè Gallissot, Annamaria Rivera: L'imbroglio etnico in dieci parole chiave, Dedalo, Bari, 
1997 (Saggio di Annamaria Rivera: Etnia-etnicità (pg 83-84) 
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dinamico. In questo settore si delinea il concetto di “etnicità 
privata” ossia ciò che costituisce l’ambito familiare, le relazioni 
sociali e comunitarie, nelle quali si stabiliscono linguaggi e codici: 
ciò che fa parte dell’etnicità privata si viene frequentamente ad 
inserirsi attivamente nelle istituzioni dell’etnicità politica. Accade 
spesso che le aspirazioni e gli interessi di gruppi politici minoritari 
determinino rivendicazioni delle proprie identità etniche, 
utilizzando la ricerca delle antiche tradizioni, valorizzando la 
lingua e la letteratura locale. L'identità etnica viene percepita 
concretamente dai membri del gruppo e acquista una realtà in 
virtù dell’autorappresentazione che il gruppo ha di se stesso, ma in 
realtà tale concetto esprime una finzione intrinseca. La complessità 
del concetto di etnicità dipende in buona parte dall’ambiguità del 
concetto stesso di “identità”, nel quale è strettamente compreso il 
concetto di “alterità”, perché l’identità deriva essenzialmente 
dall'incontro con l’identità altrui, dalla quale viene costantemente 
riformulata. Soffermandosi,infatti, in un'approfondita analisi 
culturale, si rileva che l’identità stessa non è fissa e statica bensì 


consiste in uno scenario ampio, mobile, mutevole, dinamico. 


In un'epoca in cui la globalizzazione tende a uniformare e 


omogeneizzare le culture umane, si è assistito ad un intensificarsi 
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del senso dell’identità etnica.Vi è sempre stata una particolare 
dialettica tra “polo centrale” costituito dal “centro”, l'occidente, la 
cultura dominante da un lato, e la “periferia” ossia le minoranze, i 
colonizzati, gli oppressi, una dialettica articolata che ha fatto sì che 
non ci fosse più una netta opposizione tra centro e periferia, e che 
ha determinato il dissolversi di varie categorie classificatorie e la 
consapevolezza che le varie identità hanno essenzialmente un 
carattere di finzione. L’ethnos non è un concetto statico, ma 
multidimensionale , un processo in divenire, una costruzione 
simbolica nel tempo, determinata da particolari circostanze 
storiche, politiche, sociali. E’ un concetto che dipende inoltre dalla 
rappresentazioni che un gruppo ha di sè stesso e degli altri, frutto 
di un’elaborazione interna: la nozione di etnia non è il fondamento 
ma il prodotto di una classificazione, e analogamente l’identità è 


multidimensionale e consiste in un processo dinamico!*. 


Un problema di interesse attuale in campo etno-antropologico è 
l'etnocentrismo. "Tale concetto esprime sostanzialmente la 
superiorità concepita da un gruppo culturale che ha voluto far 
prevalere il proprio ‘“ethnos” su gruppi sociali aventi 
caratteristiche diverse. La convinzione che il proprio modello 
culturale sia superiore ad altri modelli, determina spesso 


14 Renè Gallissot, Annamaria Rivera: L’îmbroglio etnico in dieci parole chiave, Dedalo, Bari, 
1997 (Saggio di Annamaria Rivera: Etnia-etnicità(pp 77-97) 
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atteggiamenti di discriminazione. Esistono diverse forme di logica, 
diverse dalla mentalità occidentale, che determinano culture 
diverse. l'antropologo francese Lévy Bruhl distingueva il “pensiero 
selvaggio” ovvero pre-logico, costituito da una forma mistico- 
intuitiva di conoscenza basata sulla fede a miti e tradizioni, un tipo 
di conoscenza di carattere simbolico e dal pensiero “pensiero 
logico occidentale” basato sulla razionalità di categorie logiche. 
Attualmente il “pensiero logico” prevale nel modello europeo- 
occidentale egemonico, mentre in altre parti del mondo sussistono 
forme di “mentalità primitiva” che utilizzano diversi sistemi di 
conoscenza. Il fatto che questi ultimi modelli siano differenti dal 
quelli impostati nel contesto occidentale non attesta affatto la 
superiorità di quest’ultimo sulle altre culture. Le metodologie della 
ricerca etno-antropologica non sono immuni dal rischio 
dell’etnocentrismo , in quanto l'antropologo è tavolta condizionato 
nel suo lavoro dall'assunzione dei modelli e dei parametri del 
modello culturale da cui egli proviene. Per tale ragione è 
necessario che il ricercatore ponga maggiore attenzione 
all'approccio con l’alterità, cercando di conoscere i modelli 
culturali diversi utilizzando punti di vista che trascendano la sua 
soggettività culturale. Secondo Lévy-Bruhl i “primitivi” hanno una 


conoscenza e un'esperienza del mondo esterno secondo elementi di 
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carattere simbolico; nella sua opera Le funzioni mentali nelle 
società inferiori aveva intuito che l'esperienza dell'alterità è un 
aspetto cruciale del problema antropologico, che nasce da un 
riconoscimento di una mentalità primitiva, qualitativamente 
diversa dalla mentalità evoluta del mondo occidentale . Il suo 
concetto di “mentalità primitiva” , però, venne confutato da Lévi- 
Strauss in particolare nella sua opera // pensiero selvaggio (1962) , 
il quale criticò la prospettiva etnocentrica espressa in tale teoria e 
il mito del progresso del mondo occidentale. Il problema 
dell'etnocentrismo riguarda anche fenomeni attuali, come 
l'integrazione tra i popoli e la globalizzazione delle culture 
nell'odierna società occidentale, con episodi spesso drammatici di 
conflitto sociale. L'etnocentrismo è dunque la tendenza a 
concentrarsi all'interno di un gruppo avente caratteristiche 
antropologiche affini, cioè usi, costumi, religiosità, abitudini 
alimentari, condotta di vita, con un senso di appartenenza 
intollerante nei confronti dell'Altro, di culture considerate inferiori 
sul piano dell'evoluzione socioeconomica: culture che, però, 
risultano ricche di valori che il mondo occidentale sembra aver 
perso. Nel rapporto con l’alterità diventa opportuna la prospettiva 
di interagire con essa cercando di astrarre dalle proprie idee , 
categorie , preconcetti . A partire da tali presupposti, dunque, è 


2001 


possibile affrontare lo studio di aspetti della cultura del gruppo che 
ho preso in esame, tenendo presente che l’etnicità degli Huicholes 


è connotata proprio tramite la pratica delle cerimonie e dei rituali. 


PROCESSI DI ACCULTURAZIONE DEGLI HUICHOLES 
SECONDO LA PROSPETTIVA DELL'ANTROPOLOGIA 


APPLICATA 


Gli Huicholes hanno conservato buona parte del loro patrimonio 
culturale, ma hanno attraversato processi di acculturazione 
successivamente al contatto con la cultura occidentale. 

La cristianizzazione è culminata in un processo di acculturazione 
che non ha soltanto riguardato l'aspetto religioso ma anche ciò che 
è connesso con le dimensioni psicologiche dell’intelligenza e 
affettività, le rappresentazioni collettive, i valori. L'assimilazione 
consisterebbe in una specie di “armonizzazione di contrari”, 
unificando il contenuto di due dimensioni culturali inizialmente con 
un conflitto. Tale acculturazione si può definire “formale”, secondo 
la definizione che ne dà Bastide, ponendo l’esempio 
dell’acculturazione della popolazione africana; il concetto di 


acculturazione formulato da Bastide comprende la nozione di 
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reinterpretazione e fu messo in rilievo soprattutto in seguito alla 
decolonizzazione, nella volontà di ritrovmento dei valori indigeni 
originari, nonostante le trasformazioni inevitabili delle strutture 
percettive, logiche, mnemoniche indotte dall’acculturazione 
occidentale che ha prodotto una reinterpretazione della cultura 
occidentale in termini indigeni. Bastide distingue l’acculturazione 


“formale” da quella “materiale”!° 


, in quanto mentre da un punto di 
vista esteriore ci può essere la scomparsa di una cultura, tuttavia 
rimangono invariate le strutture da un punto di vista psicologico. 
In particolare il sincretismo avviene nell’acculturazione materiale, 
come una linea nela quale i due poli , uno rappresentato dalla 
cultua occidentale e l’altro rappresentato dalla cultura indigena, 
vengono a confluire formando vari miscugli. Bastide analizza anche 
il fenomeno dell’acculturazione giuridica, intendendo il diritto 
come una delle forme più importanti del controllo sociale e 
ponendo attenzione alla relazione tra il Diritto Spagnolo dei 
conquistatori e il Diritto indigeno. Al momento della 
decolonizzazione non è avvenuta una vera e propria uscita dal 


processo di colonizzazione, in quanto in un certo senso le comunità 


indigene hanno continuato ad essere considerate colonie interne 


15 R.Bastide, Noi e gli altri, , Milano, JacaBook, 1971 
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alla metropoli. G.Aguire Beltran! affronta il problema 
dell’integrazione giuridica delle comunità indigene all’interno del 
Messico. Ci sono momenti che tenderebbero a determinare incontri 
tra differenti sistemi giuridici, in quando il Diritto è sia causa che 
oggetto del processo di acculturazine. Bastide rileva la necessità di 
esaminare i fatti dell’acculturazione giuridica unendo i dati della 
storia ai dati etnografici che forniscono ipotesi esplicative e sistemi 
di concetti. L'acculturazione è un processo anche folklorico, in 
quanto consiste nel mantenimento di feste e cerimonie indigene 
con l'introduzione in essi di elementi cristiani (come analizzerò più 
avanti nella descrizione delle cerimoni e rituali degli Huicholes) 
consentendo il mantenimento della cultura religioso-tradizionale 
pur nelle trasformazioni della struttura sociale; i rituali di 
iniziazione trasmettono miti, calendari, feste, cerimonie. Il folklore 
è basato fondamentalmente su un gruppo sociale che si trova 
radicato in un insieme strutturale che inglobi tutta la comunità e 
che faccia riferimento ad un calendario fisso, ovvero una pluralità 
socialmente ordinata, in un ritmo di tempo essenzialmente 
armonizzato con la religione cristiana dominante. 

Nel momento in cui avviene la trasformazione di una religione da 


una cultura ad un’altra, ci sono elementi mitici, trasmessi 


16Aguirre Beltràn, Gonzàlo, Metodos y resultados de la politica indigenista en Mexico, in 
Formas del gobierno indigeno, México, INI, 1981 
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oralmente da una generazione all’altra, che si conservano a volte 
subendo trasformazioni della forma esteriore dei culti. Nel 
sincretismo avviene la ricerca di identificazione, ossia 
corrispondenze mistiche; bisogna distinguere tra strutture lineari e 
strutture ramificate . Le prime sono sequenze di parole e gesti che 
sono disposti in successione consecutiva; nel sincretismo avviene 
che una di tali sequenze - Levi-Strauss le definisce “pacchetto di 
relazioni”- venga sostituita con un altro pacchetto di relazioni, 
ognuno dei quali forma un'unità. Si tratta più di un processo di 
addizione anziché di identificazione. Le strutture ramificate, 
invece, si basano su un nucleo attorno al quale si determinano 
immagini di pensiero, sentimenti, tendenze in relazione a cui il 
sincretismo consiste nell’identificazione- nel caso specifico si tratta 
dell’identificazione tra un santo cristiano e un santo indigeno- che 
produrrà l’identificazione tra i complessi affettivi e mentali legati 
alla venerazione per la divinità indigena “sostituita” da un santo 
cristiano. Il sincretismo esprime , dunque, trasformazioni psichiche 
in seguito all’interpretazione di valori pagani in valori cristiani o 
viceversa. Il sincretismo assume forme particolari, in quanto il mito 
può essere considerato come un racconto costituito da pacchetti di 
relazioni appartenenti all'ordine lineare, legato all'ordine verbale e 


all'ordine dei gesti. Il mito è oggetto di credenza, si insedia nei 
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comportamenti e nelle attitudini, nei gesti, nei sogni, nei 
sentimenti e in tal modo comprende sia la struttura lineare, in 
quanto si tratta di un racconto, sia la struttura ramificata in quanto 
contiene insiemi di rappresentazioni collettive, in tal modo si 
creano parallelismi ed identificazioni tra la vita dei santi cristiani e 
i miti indigeni. Il pensiero mitico seguì la legge delle 
corrispondenze, che consiste nell’associazione di una realtà ad un 
simbolo di ciò che esiste ad altri livelli. indigeno dunque inserisce 
il nuovo nello schema delle sue categorie e dei suoi simboli. In tal 
modo i santi del cattolicesimo vengono assorbiti dal sistema 
indigeno tramite associazioni verbali o visive e ripeteranno 
simbolicamente le credenze animiste indigene. Nelle strutture 
lineari avvengono processi di trasformazione che consentono nessi 
tra sequenze (ad esempio i giorni di creazione descritti nella 
Genesi e quelli delle creazioni del mondo degli Huicholes). Il 
sincretismo determina l’unione di due versioni mitologiche di due 
distinte tradizioni; nel processo della struttura mitologica c’è stato 
l'influsso della concezione cristiana che considerava le credenze 
indigene come espressione del diabolico; l’indigeno ha trasformato 
tale opposizione in stratificazione, distruggendo in una gerarchia 
gruppi di esseri cristianizzati, in basso alla quale ci sono esseri più 


o meno diabolici secondo diverse stratificazioni. La cultura 
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indigena seleziona dunque i dati cristiani e sceglie i dati che gli 
consentano di spiegare il suo universo simbolico; la mitologia viene 
ristrutturata esprimendo nuovi significati tramite strutture 
ramificate. 

Fin dai primi tempi del contatto tra popolazioni europee ed 
indigene si è avviato un processo di acculturazione volto a 
cambiare le mentalità, icomportamenti, le strutture sociali dei 
gruppi dominanti; tutto ciò si è delineato in base ad esigenze 
economiche nel senso di un’ “acculturazione pianificata”!. Non 
esistono culture superiori o inferiori, ma differenti; ogni comunità 
indigena ha una cultura che è il risultato della relazione tra gruppo 
in evoluzione e l’ambiente esterno. La dinamica culturale è un 
processo di evoluzione delle culture che consiste nel cambiamento 
dovuto ad innovazioni interne alla cultura o per influssi provenienti 
da altre culture esterne. L’'antropologia applicata si basa sulla 
constatazione delle dinamiche di acculturazione. L'azione 
indigenista ha dimostrato che il relativismo culturale nasconde un 
etnocentrismo da parte del mondo occidentale che determinava tra 
l’altro un irrigidimento del’indigeno in quanto sussiste una 
relazione asimmetrica all’interno di gruppi maggioritari e 


minoritari in un rapporto di dominazione-subordinazione. 


17 R.Bastide, Antropologia applicata, Feltrinelli, Milano (cap.1-2) 
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L’antropologia applicata è animata dalla volontà delle minoranze di 
assimilarsi alle maggioranze detentrici del potere ed essa è 
comparsa in seguito all’acquisizone da parte dell’acculturazione di 
un carattere pianificato. Secondo Redfield, Linton, Herskovitz 
l’acculturazione è << l'insieme di fenomeni risultanti dal fatto che 
gruppo di individui di culture differenti entrano in contatto 
continuo e diretto, nonché dai cambiamenti che si producono nei 
modelli culturali originali dell’uomo o dei gruppo>>. 
L'acculturazione si distingue dal cambiamento culturale e 
dall’assimilazione, dalla diffusione e anche dall’integrazione. 
Aguirre Beltran !* rilevò che fosse possibile un’integrazione di 
gruppi di differenti culture in un tutto politicamente integrato, 
senza che tali gruppi perdessero la loro cultura originaria. La 
politica messicana si è rivolta alla prospettiva di integrare le 
comunità indigene nella nazione però nel contempo mantenendo le 
loro culture. 

Lo studio dei fenomeni dell’acculturazione si basa su rilevazioni di 
regolarità; c'è da precisare che ad entrare in contatto sono gli 
individui e non le culture in sé, individui con i loro differenti status, 
ruoli, atteggiamenti, comportamenti all’interno del sistema sociale. 


Da ciò dipende in quale misura la cultura “donataria” venga 


18 A.Beltran, El proceso de aculturacion, Mexico, 1957 
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accettata nei differenti settori sociali e culturali. Nel passaggio 
dagli individui alle culture gli elementi tecnici e materiali vengono 
trasferiti più facilmente rispetto agli eventi simbolici (religione e 
rituali) maggiormente complessi. E’ necessario che gli indigeni 
ritrovino le loro idee nel sistema cultuale dominante afinchè esso 
sia integreato nel loro sistema di valori. Questi processi possono 
comportare una reintepretazione attraverso la quale ad elementi 
nuovi vengono attribuiti significati antichi o viceversa. F.Boas nel 
suo (*) “the methods of etnology” (An.Antropol.22) definisce 
l’'acculturazione come il modo attraverso il quale avviene una 
modificazione degli elementi assimilati dall’esterno, tramite un 
rimodellamento delle forze interne della cultura, nel senso di unità 
organizzata e strutturata. Gli elementi che costituiscono la società 
sono tra loro articolarti e interdipendenti e in tal modo la modifica 
di un elemento comporta la necessità di ristabilire l'equilibrio: 
l’acculturazione deve dunque assumere un approccio globalistico, 
che permetta di comprendere i fenomeni di resistenza in quanto 
espressioni di una difesa culturale contro fatti esterni che 
metterebbero in crisi l'equilibrio della struttura della società (in 
questo anche tenendo conto della definizione di “fatto sociale 
globale” di M.Mauss). Le resistenze ai cambiamenti sono dovute 


all'opposizione dei sistemi in contatto e dal vacillare dei modelli 


35 


importanti dall'esterno in seguito all’azione delle forze interne 
originali. La resistenza non è però mancanza di volontà di 
mutamento, bensì un rifiuto attivo di mutamento. Il sincretismo, in 
particolare, unisce credenze cistiane e credenze indigene. I sistemi 
culturali non sono statici e sono dotati di fattori interni di 
cambiamento ed evoluzione, non scevri da contraddizioni interne. 
L'antropologia applicata rivolge l’attenzione ai processi di 
ribellione rilevando la natura delle tensioni e contraddizioni 
interne. L'acculturazione forzata si esprime attraverso i conflitti 
che sono la conseguenza dei cambiamenti che determinano 
alterazioni nella struttura del gruppo dominato. Balandier rileva 
l’importanza dei conflitti, in quanto rivelatori di malessere e 
tensioni interne e di contraddizioni tra i sistemi in contatto. In ciò 
sono presenti le prospettive di comparsa di nuove figure normative 
e del’accettazione da parte degli indigeni di nuovi valori accettati 
liberamente. 

L'acculturazione pianificata cerca di permettere lo sviluppo delle 
comunità indigene in base alle loro norme e valori tradizionali, pur 
consentendo l’entrata di nuovi valori dall'esterno, prevedendo gli 
effetti psicologici delle novità assunte dall'esterno. L'azione 
indigenista messicana ha determinato diversi tentativi di 


acculturazione che però a volte causavano l’esodo verso le grandi 
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metropoli (Fisher: Culture Change in Nayarit, Mexico, in Aa.vv 


Synopttic studies of mexican culture) 


FUNZIONE DELLA RELIGIONE IN RAPPORTO AL COLONIALISMO 


Nei movimenti religiosi il gruppo sociale-etnico esprime il proprio 
malessere sociale , le speranze e l’attesa di un miglioramento e di 
una trasformazione delle circostanze che determinano tale 
malessere. In questo caso l'elemento religioso è strettamente 
collegato e interrelazionato con i fattori culturali, storici, sociali, 
psicologici!’. Nel caso degli Huicholes, i presupposti della loro 
religione e delle loro credenze originarie sono stati fortificati dalla 
situazione coloniale del contatto con la cultura europea e da tutto 
ciò che tale situazione determinava in termini di dominazione 
politica, sfruttamento economico e sociale, deculturazione, divario 
culturale. Ciò però non vuol dire che all’interno del gruppo non ci 
fossero già in precedenza tensioni interne: si può affermare che i 
fattori esterni,dunque, abbiano catalizzato ciò che già preesisteva 
all’interno del gruppo in termini di squilibri. In questo senso, i 
fattori esterni costituirono fattori d'urto che aggravarono tensioni 


interne già esistenti in termini sociali, economici e culturali. La 


19 Lanternari Vittorio, Movimenti religiosi di libertà e di salvezza dei popoli oppressi, Milano, 
Feltrinelli, 1974 (Introduzione) 
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religione e i rituali ad essa connessi hanno quindi una funzione di 
risposta alle situazioni di crisi e squilibrio e costituiscono un mezzo 
attraverso cui la società in crisi ricostituisce la sua identità 
recuperando la consapevolezza di sè. L'evoluzione di tali movimenti 
dipende dalle trasformazioni delle rispettive culture entrate in 
contatto, ossia la cultura dominante e la cultura che subisce la 
dominazione; dipende inoltre dai dislivelli tra le culture, dalle 
rispettive componenti, e dai mutamenti storico-sociali che 
investono entrambe le culture. Non è possibile stabilire una 
generalizzazione che valga per tali tipi di movimenti religiosi, in 
quanto ciascun movimento ha la sua specificità ed è inoltre dotato 
di una realtà dinamica e complessa. La religione costituisce 
l'aspetto importante in quanto crea e stabilisce valori, costituendo 
un mezzo di comunicazione tra diversi livelli. ‘Tra le varie forme di 
tentativi di classificazione abbiamo gli studi compiuti da Linton 
che, affrontando il tema delle religioni da un punto di vista 
antropologico, rilevò che i processi religiosi consistono in un 
tentativo, da parte di un gruppo sociale che ha subito un urto con 
una cultura diversa, di perpetuare particolari aspetti della propria 
cultura e preservare la propria identità socio-culturale tramite 
modalità retrospettive. Linton definì tale fenomeno come 


“nativismo”, sottolineando l’aspetto dell’urto tra le due culture ma 
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trascurando l’aspetto del processo di inevitabile trasformazione del 
modo, da parte della cultura nativa, di rivivere le tradizioni del suo 
passato culturale in relazione ai mutamenti storico.sociali che 
investono il nuovo contesto. 

Wallace studiò i fenomeni definiti “movimenti revivalisti”, che 
avvengono quando un gruppo sociale, in seguito ad una situazione 
di tensione sociale, subisce un'alterazione della propria 
configurazione di base, intesa come l'insieme degli elementi 
attraverso cui un gruppo sociale costruisce l’immagine mentale 
della propria cultura e provvede al modificamento della 
configurazione stessa per ridurre la tensione. Wallace si sofferma 
però sulla componente individuale come origine di un movimento 
da una figura profetico-carismatica, senza porre attenzione 
all'importanza della componente sociale e culturale che 
determinano tali movimenti sociali-religiosi. 

EW.Voget, soffermandosi su criteri sociologico-culturali, sottolinea 
l'aspetto trasformativo dei movimenti social-religiosi per quanto 
riguarda istituzioni sociali e le relazioni umane. Ripercorrendo i 
movimenti di tipo nativistico, egli distigue due forme di esso: quello 
“dinamico” che consiste in un attaccamento al passato in segno di 
protesta verso le condizioni presenti rappresentate dal contatto 


con una cultura diversa; “adattativo” come critica verso il passato 
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senza una comprensione della trasformazioni; ed inoltre un 
nativismo “riformativo” , creatore di nuovi valori e significati. La 
definizione di tale categoria viene ripresa da M.W.Smith che 
definisce tali tipi di movimento come “vitalisti” in quanto accettano 
nuovi elementi dall'esterno per produrre nuovi sviluppi.In 
quest’ultima categoria rientra proprio il peyotismo degli Indiani del 
Nord America e del Centro America, nel caso specifico. 

Lanternari, esaminando i fattori storici e socio-culturali dei 
movimenti religiosi, e integrando l’approccio storico-religioso con 
quello antropologico, classifica i movimenti acculturativi 
distinguendoli da quelli non-acculturativi. I primi consistono in 
particolari modi di risposta al contatto con un’altra cultura , tra cui 
il sincretismo con le sue diverse tipologie, ed inoltre specifica 
l’esistenza di movimenti neo-tradizionalisti che consistono nel 
rigetto del sincretismo precedentemente adottato e la conseguente 
ripresa della tradizione originaria. Per quanto riguarda gli 
Huicholes, essi hanno attraversato un processo del primo tipo, 
ossia acculturativo e improntato essenzialmente sul sincretismo. 
W.E. Muhlmann, valutò attentamente il carattere dinamico dei 
movimenti religiosi, rilevando che i movimenti nativisti dei popoli 


coloniali indicano un fermento di rivolta anti-occidentale attraverso 
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un processo di creazione culturale, consistente in miti e riti volti ad 
annullare un eventuale proceso di rinnovazione culturale. 

Firth pone l'accento sull’elemento psicologico , e ritiene che 
l'origine dei movimenti da uno stato di privazione determinato 
dall’insufficienza dei mezzi di soddisfacimento dei bisogni sociali, 
in un contrasto tra aspettative e realtà. 

E’ necessario determinare l'origine storica e lo sviluppo della 
religione e delle credenze degli Huicholes tenendo conto della 
relazione esistente tra le condizioni storiche e i fattori socio- 
culturali in termini di esperienze ed esigenze. Vi è un importante 
legame tra il fattore religioso e il fattore politico-socio-culturale, 
nella dinamicità dei processi di trasformazione e sviluppo che 
avvengono nel corso della storia; ai tempi della dominazione 
coloniale, il mantenimento dei culti originari era una forma di 
protesta e di manifestazione dell’esigenza di libertà 
dall’assoggettamento. L'indagine su tali contesti consente di 
attuare una riflessione che condurrebbe ad una revisione critica 
dei modelli e parametri culturali della civiltà occidentale e ad 


un’individuazione dei limiti e delle contraddizioni ad essa connessi. 
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HUICHOLES : STORIA E ORGANIZZAZIONE 


SOCIALE, POLITICA, ECONOMICA 


Prima di descrivere i rituali e la loro particolare funzione, è 
opportuno fornire cenni storici al fine di comprendere l’evoluzione 
sociale del gruppo a contatto con le vicende storiche connesse alla 
colonizzazione. 

Riguardo alle origini degli Huicholes sono state formulate diverse 
ipotesi storiche?° . Alcuni studiosi sostengono la teoria di una 
discendenza dagli antichi Toltechi, emigrati da isole dell'oceano 
pacifico. A rinforzare quest’ultima ipotesi c’è il fatto che nell'epos 
degli Huicholes vive il collegamento con i Toltechi sotto forma di 
miti e leggende conosciute in particolare dagli sciamani 
marakàmes . La storia ufficiale colloca i Toltechi tra il IX e il XII 
secolo , anche se le loro origini sarebbero da collocare ancora più 
lontano nel tempo ,con la discendenza dagli Olmechi . I Toltechi e 
gli Huicholes si sarebbero fusi nella regione di Aztlan ( che si trova 
in una zona collocata in prossimità degli attuali stati di Sinaloa e 
del Nayarit ) , successivamente alla scomparsa di Tula , collegata 
alla fine della civiltà tolteca e la dispersione . Altri studiosi 


sostengono che centinaia di anni fa gli Huicholes emigrarono dalle 


2° Rojas, Beatriz, Los Huicholes en la historia, México, INI, 1993 (pp 98-105) 
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valli nord del Messico ,successivamente costretti a rifugiarsi nella 
Sierra Madre. E’ probabile che gli huicholes discesero da distinti 
gruppi che un tempo popolavano la sierra, come alcune tribù della 
famiglia yuto-azteca. A questo proposito alcuni studiosi hanno 
documentato l’esistenza di “tribù selvagge” che risiedevano nelle 
attuali terre di Zacatecas e Jalisco, tra i quali i Chichimeca,, citati 
dal geografo culturale Carl Sauer (1934), che vengono riconosciuti 
tra i possibili antenati degli huicholes; i Chichimechi venivano 
definiti dagli Aztechi “barbari del nord”, ed erano inizialmente 
sedentari e agricoltori; in seguito, a causa di succesive migrazioni, 
diventarono nomadi-cacciatori, avendo come dimore le caverne. In 
relazione a quest’ultima ipotesi, è rilevante il fatto che Frate 
Bernardino de Sahagun, nel suo “General history of the things of 
New Spain” ha documentato alcune cerimonie di peyote dei 
Chicimechi le quali hanno caratteri molto simili a quelle degli 
attuali Huicholes. Questi ultimi sostengono, secondo la loro 
tradizione, che i loro antenati provenivano dal nord-est e passarono 
dall'attuale Guadalajara, prima di arrivare al loro attuale territorio 
in luoghi isolati nella Sierra. P.Furst ritiene che certe evidente 
storico-antropologiche indichino una provenienza degli antenati 
degli huicholes dal sud-est degli attuali Stati Uniti, rilevando 


particolari analogie tra loro tradizioni e quelli dei nativi americani 
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del sud-est. Ci fu un passaggio dall'essere cacciatori nomadi fino a 
diventare agricoltori sedentari, coltivatori di mais. 

E’ da notare il fatto che il percorso della migrazione storica degli 
Huicholes viene simbolicamente raffigurato nella annuale caccia al 
peyote (della quale più avanti parlerò più estesamente) durante la 
quale essi effettivamente si dirigono da nord-est verso ovest, ossia 
dalla sierra di Zacatecas fino al deserto di S.Luis Potosi, da loro 
nominata “Wirikuta”, ossia la Terra Sacra del Peyote. 

Le analisi e la classificazione di antiche sculture di pietra trovate 
nella zona ovest del Messico non sono state disgiunte da 
un'accurata applicazione di analogie etnografiche 
nell’interpretazione di esse, in quanto uno dei problemi maggiori 
affrontati dagli archeologi è stato il decodificare reperti 
archeologici consistenti in complesse immagini impiegate come 
simboli in tempi remoti. L'architettura di templi e l'agricoltura di 
mais (principale attività economica di sussistenza tra gli attuali 
Huicholes) sono entrambe state datate al 200 a.c. In definitiva 
l'evidenza archeologica suggerirebbe un’influenza mesoamericana 
venuta dal nord (tratti di cultura Chalchihuites), dall’est , dal 
sud(la tradizione Teuchitlàn), e ciò ai tempi della sintesi avvenuta 
in seguito alla colonizzazione spagnola. Gli Huicholes sono dunque 
un gruppo che probabilmente ha assimilato molti elementi da 
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schemi culturali preispanici successivamente riformulati e 
reinterpretati. 

E’ certo che nel 1531, ai tempi della prima conquista spagnola, gli 
huicholes vivevano nella sierra. Ci furono varie guerre tra indigeni 
e conquistatori spagnoli. Durante il periodo della conquista le 
truppe spagnole di Nino de Guzman entrarono nello stato del 
Nayarit, seminando morte e sitruzione; molti sopravvisuti 
abbandonarono le loro case e fuggirono nella sierra che non fu 
conquistata grazie al suo difficile accesso. Nel frattempo il dominio 
spagnolo e gli interessi coloniali andavano consolidandosi nella 
parte occidentale del Messico, fortificati dall’intensa opera di 
evangelizzazione. Ci furono vari movimenti di ribellione e di 
resistenza, fino a che nell'ultimo decennio del sedicesimo secolo 
alcuni huicholes cominciarono a raggiungere compromessi politici 
con le forze dominanti, in qualità di “indios fronterizos”, prestando 
servizio di milizia in cambio di alcune libertà. Nel frattempo , però, 
aumentava il controllo territoriale degli spagnoli e questo causò 
progressive ribellioni nei due secoli successivi, durante i quali gli 
huicholes riuscirono a conservare un enclave indipendente nella 
Sierra, fino a che nel 1721 la resistenza terminò con 
l’assogettamento deli huicholes e la loro integrazione nelll’ordine 


coloniale. In quel secolo coinciarono ad enuclearsi insediamente 
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umani concentrati, veri e propri centri politico-religiosi, la cui 
formazione fu promossa dall’intensa intensa opera missionaria dei 
francescani. Furono fondati chiese, conventi e villaggi, e distrutti i 
santuari e idoli pagani degli indigeni. Le comunità costituivano 
unità politico-territoriali, che da una parte seguivano il modello 
spagnolo con uno statuto speciale che ammetteva particolari 
libertà politiche, giuridiche ed economiche ; e dall'altra parte 
erano dotate di un modello di giurisdizione politica autonoma. Gli 
huicholes riuscirono a mantenere una loro identità, persistendo 
inoltre nello sforzo per ottenere il riconoscimento del proprio 
territorio. Inizialmente, in seguito alla decolonizzazione, 
l'instaurazione del cristianesimo, dell’amministrazione, dei costumi 
e delle leggi spagnole, non ci fu un incorporamento degli indios nel 
sistema ed essi rimasero esclusi dai valori della civiltà occidentale. 
Fu nel Carl Lumholtz il primo antropologo europeo che nel 1860 
penetrò nella Sierra e documentò la cultura huichol.?! 

Nel 1970 il governo messicano promosse un’azione di integrazione 
nei confronti delle culture indigene, aprendo scuole e inviando 
funzionari nelle lande più isolate della sierra. Gli huicholes ebbero 


un impatto difficile con la cultura e le istituzioni esterne; il loro 


2! Lumholtz, C., E! México desconocido, (II vol.) México, INI, 1981 
46 


rapporto con la natura fu reso difficoltoso a causa della 


devastazione ambientale, i rumori, l'inquinamento. 


La collocazione geografica degli Huicholes si estende attualmente 
in una regione chiamata “Gran Nayar”? la quale comprende 
territtori di quattro stati : Nayarit, Jalisco, Durango e Zacatecas, e 
nel quale convivono altri tre gruppi indigeni oltre agli huicholes: i 
Coras, i Tepehuanes e i Nahuas. La regione huichol si estende nella 
Sierra Madre Occidentale, nello stato di Jalisco. La maggioranza 
degli huicholes sono concentrati nello stato di Jalisco, ma si 
calcolano anche medie concentrazioni nello stato di Zacatecas e di 
Durango. Ci sono inoltre centinaia di piccoli insediamenti a 
carattere familiare situati in località isolate sulla Sierra. La regione 
huichol è divisa in cinque grandi comunità agricole’, ciascuna 
delle quali è autonoma, tiene le sue proprie autorità civili e 
religiose. Queste comunità sono: San Andrès Cohamiata, Santa 
Catarina Cuexcomatitian, S.Sebastian Teponahuaxtlan, Tuxpan de 
Bolanos, Guadalupe Ocotan e corrispondono a quelli che sono i 
centri cerimoniali della tradizione. Nello stato di Jalisco gli 
Huicholes riuscirono ad impedire che i meticci si stabilissero 


all’interno delle loro comunità; invece nello stato del Nayarit sono 


22 Hinton, Thomas B. (a cura di), Coras Huicholes y Tepehuanes, México, INI, 1972.(pp 16-25) 
23 Lilian Scheffler, Los indigenas mexicanos, panorama editorial, Mèxico, 1998 (pp 147-153) 
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frequenti le convivenze con meticci o con il gruppo indigeno dei 
Coras. Gli huicholes si sono trovati a vivere in una regione che 
geograficamente si rivela una grande fortezza naturale formata da 
rupi che si elevano fino a 3000 metri di altezza e 500 metri di 
profondità. Il clima di tali località è in genere mite ; nelle zone alte 


tende ad essere secco , e in quelle basse è più caldo . 


E’ da precisare che le ricerche condotte negli anni ‘60 da P.Furst, 
che era direttore del Centro Regionale dell'America Latina 
Centrale di Guadalajara ,e da B.Myerhoff, laureata in antropologia 
alla UCLA, i quali realizzarono lunghi soggiorni presso alcune 
comunità di huicholes, approfondirono diversi aspetti della cultura 
huichola. In particolare, la ricercatrice B.Myerhoff ebbe una lunga 
frequentazione con un noto capo sciamano marakàme conosciuto 
come Ramon Silva Medina?4. Quest'ultimo espose vari elementi 
della propria cultura e tradizione ed era entusiasmato dall’idea che 
fossero pubblicati libri che tramandassero e divulgassero 
all’esterno la loro tradizione, e a tale scopo collaborò con interesse 
alle ricerche. La Myerhoff realizzò diverse registrazioni, 
accumulando un vasto materiale di interesse etno-antropologico e 


approfondendo tematiche che erano state affrontate in modo 


24 Myerhoff, Barbara G., Peyote Hunt. The Sacred Journey of the Huichol Indians, Ithaca and 
London, Cornell University Press, 1974 (pp 12-27) 
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limitato in quelle che, a quei tempi, erano le uniche pubblicazioni 
fondamentali riguardo agli huicholes , ovvero quelle di Carl 
Lumholtz “Unknown Mexico”del 1902 e di Robert Zingg: “The 
huichols: Primitive artists” del 1938. La Myerhoff, man mano che 
procedeva nello studio della cultura, cosmologia, mitologia degli 
huicholes rilevò la notevole complessità e inoltre l'originalità 


culturale rispetto ad altri gruppi indigeni messicani. 


ORGANIZZAZIONE POLITICA E SOCIALE 


All’interno del territorio il gruppo huichol possiede un’autonomia 
giuridico-amministrativa e ogni anno elegge un Governo 
Tradizionale, gestito dal governatore che interagisce col governo di 
ogni singolo municipio . Le decisioni che riguardano tutta la 
comunità vengono prese da un consiglio formato da membri 
anziani . Le autorità vengono cambiate ogni anno e per scegliere i 
successori , viene attuata una selezione . La scelta definitiva viene 
autorizzata da un anziano , detto kawitero , che , secondo le 
credenze , è in grado di vedere attraverso i suoi sogni se la 
persona selezionata è degna di ricoprire l’incarico . Il cambiamento 
di autorità (“cambio de varas” ) è preceduto da una cerimonia 


simbolica nella quale i governatori uscenti fanno affidano i loro 
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incarichi ai successori . Il governo tradizionale costituisce il perno 
della struttura sociale, basata sulla cooperazione, l’attività agricola 
e il mutuo soccorso. I ranchos costituiscono strutture politiche, 
nelle quali l'anziano prende decisioni riguardanti la comubità e le 
esprimono attraverso funzionari scelti. Ogni autorità indigena di 
ciascun comunità è giudice ausiliare; le comunità sono autonome 
da un punto di vista politico. La gerarchia politica è distinta da 
quella religiosa ma in sintonia. Quando avviene il cambio di 
autorità, in genere il marakàme viene orientato sulla scelta del 
nuovo canditato attraverso un sogno, e il nuovo candidato viene 
convocato, secondo la tradizione, ad una festa che dura vari giorni 
e attraverso la quale il nuovo candidato viene fatto conoscere a 
tutta la comunità. 

Si può dire che nella struttura politica prevalgono quattro unità 
politiche : il rancho, la rancheria, la comunità e la famiglia 
nucleare. “Rancho” è un termine spagnolo che gli huicholes usano 
per definire un “rifugio” costituito da un’abitazione e i campi 
annessi, ed eventualmente un oratorio come sede di attività ritualie 
forma una vera e propria unità economico-sociale su base familiare 
(nucleo familiare basilare oppure famiglia estesa-plurifamiliare). 
Non si tratta di una vera e propria organizzazione tribale, in 


quanto le comunità-unità politiche presentano caratteri propri e 
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costituiscono una struttura di entità culturali simili a carattere 
istituzionale; ogni comunità è autonoma da un punto di vista 
economico e sociale, ma vi è un senso di comunanza con le altre 
comunità. Le comunità a loro volta sono costituite da “rancherias”, 
che contengono unità ristrette di ranchos.?° La rancheria è 
un'entità che funziona essenzialmente come categoria territoriale, 
costituita da rapporti familiari e alleanze sociali che ruotano 
attorno ad un centro cerimoniale religioso. Il rancho comprende 
funzioni differenti, di carattere economico (produzione, consumo, 
distribuzione dei beni), funzioni sociali, funzioni politiche, e 
funzioni religiose (in genere ciascun rancho è provvisto di un 
leader locale). 

Il nucleo familiare è costituito da un uomo, sua moglie o le sue 
mogli, e i figli non sposati. In genere il matrimonio viene contratto 
tra membri di ranchos vicini, che hanno stretti raporti sociali ed 
economici, e a volte all’interno di una stessa famiglia tra cugini. La 
poliginia non è così diffusa come apparentemente potrebbe 
sembrare ; statisticamente questo avviene soltanto nel 5% dei 
matrimoni, e il numero di mogli è in genere due ma può arrivare ad 
un massimo di cinque. In genere le altre mogli vengono scelte tra 


le sorelle della prima moglie. 


25 Myerhoff, Barbara G., Peyote Hunt. The Sacred Journey of the Huichol Indians, Ithaca and 
London, Cornell University Press, 1974. (pp 30-37) 
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Gli huicholes si sposano tra il tredicesimo e il quindicesimo anno di 
età. Il matrimonio viene deciso dai genitori della coppia, e secondo 
la tradizione il padre compie cinque richieste fomali prima di 
ricevere una risposta. Quando si giunge ad un accordo, la 
cerimonia è organizzata dai genitori o, più di frequente , dal 
membro anziano della famiglia. Il simbolo del matrimonio è una 
tortilla che viene spezzata in due parti uguali e mangiata 
rispettivamente dai due coniugi. 

La residenza è patrilocale, e secondo la tradizione subito dopo il 
matrimonio lo sposo presta servizio nel nucleo familiare della 
sposa, in segno di ricompensa nei confronti della perdita subita. In 
genere lo sposo pratica attività di coltivazione presso la casa del 
suocero, e questo per i primi anni dell’unione, per poi scegliere 
una destinazione definitiva. Una linea patrilocale prevale da un 
punto di vista sia sociale che economico, e questo è evidente per 
quanto riguarda la scelta della residenza, l’eredità e l'assunzione di 
ruoli di comando da un punto di vista rituale. Tale concezione 
maschile, comunque, non è rigida, e perciò può accadere spesso 
che una donna possa avere proprietà di case, possedimenti 
personali, bestiame.. Vi è una particolare coesione sociale espressa 


tramite il legame biologico tra fratelle e sorelle all’interno della 
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famiglia nucleare, e tale coesione consolida la coesione dal punto 
di vista dei ranchos e l'armonia tra i rispettivi ranchos. 

Il gruppo familiare basico è composto dalla famiglia nucleare 
insieme a nipoti e generi; le famiglie sono prevalentemente estese : 
i genitori vivono con | figli , i figli sposati e nipoti e a volte anche 
con i loro fratelli o sorelle e le loro rispettive famiglie . 

E’ di particolare importanza la figura dell’anziano, che è alla guida 
della famiglia ed è colui che prende decisioni importanti. L'anziano 
è un punto di riferimento, depositario di saggezza e moralità. 
Adulto è capo della famiglia e capo politico della famiglia estesa, 
organizza ritualmente e praticamente la vita di tutto il rancho. 

Al nascituro viene assegnato un nome indio, di solito visto in sogno 
da un anziano o da uno sciamano; il nome si può riferire ai lavori 
agricoli praticati al tempo della nascita del bambino oppure alla 
divinita sua protettrice. Il bambino viene portato fuori di casa per 
la prima volta al quinto giorno di nascita. A volte i bambini nati di 
recente vengono portati in qualche caverne sacra e vengono 
cosparsi di acqua benedetta. La pratica del battesimo cattolico è 
ormai ampiamente diffusa, e durante esso il bambino riceve il suo 


nome spagnolo. 
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Il processo di apprendimento del bambino si basa sulla 
partecipazione ai lavori domestici insieme agli adulti e 
sull'assistenza alle cerimonie. 

Nel rancho viene assegnata una fondamentale importanza al ruolo 
femminile,in quanto donne vengono considerate portatrici di 
armonia e solidarietà di gruppo . La donna trasforma il mais in 
pasta grezza e poi in tortillas: è simbolo di nutrizione, modella 
l’informe in tutte le attività come la tessitura e il ricamo, 
l'artigianato, la produzione di gioielli. Vi è una contrapposizione tra 
l'ambito domestico, ovvero la famiglia, la casa, l'unione 
matrimoniale, la famiglia; e l'ambito extra-domestico, ovvero il 
contesto della caccia e del sociale. E’ fondamentale l’unità della 
famiglia, fondata sulla collaborazione tra i membri del gruppo in 
relazione alle attività economiche di sussistenza, in particolare per 
quanto riguarda i lavori agricoli estenuanti come la “limpia”, 
ovvero la sarchiatura che serve a liberare il terreno dalla gramigna 
in modo da non compromettere la crescita del mais. 

Tra gli huicholes ciascuno ha un ruolo ben definito, ovvero una 
funzione e un'attività specifica. 

La loro attività di base? è l'agricoltura, basata sulla coltivazione di 


mais , fagioli e zucca destinate all’autoconsumo . Coltivano inoltre 


26 Benzi, Marino, Les derniers adorateurs du peyotl. Croyances, coutumes et mythes des 
indiens huicholes, Paris, Gallimard, 1972 (pp 73-77) 
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chili, cotone, canna da zucchero, anil, cacahuate, e vari tipi di 
frutta. Molto diffusa è , inoltre, la coltivazione di piante medicinali. 
Praticano , inoltre , l'allevamento di vacche , da cui producono 
latte e derivati e pecore da cui producono lana . Si dedicano 
soprattutto all’attività di artesanias , con produzione di tavolette 
decorate con figure , tejidos di lana e cotone , cappelli di palma , 
bracciali , collane e piccoli strumenti musicali che vengono usati 
nelle festività . Vengono inoltre prodotti archi e frecce, e jicaras 
(chicchere) di legno, e la produzione artigianale si estende alla 
lavorazione degli oggetti rituali utilizzati nelle cerimonie religiose. 
Centinaia di huicholes, nel periodo di novembre-dicembre 
scendono a valle alla ricerca di un lavoro. E’ notevole la loro 
resistenza alla fatica, tanto che a volte lavorano per dodici ore 
senza risentire di stanchezza, pur ricevendo un salario alquanto 
basso. Essi fanno ritorno alle loro dimore di montagna nel periodo 
di maggio, quando ha inizio la stagione delle piogge, portando con 
loro i prodotti del loro lavoro e in più provviste di sale e mais. 

E’ importante conoscere le condizioni nelle quali gli indigeni 
vivono e attuano processi di socializazione determinando 
interazioni tra diversi settori della società. Sebbene la Costituzione 
della Repubblica Messicana si adopera a migliorare le condizioni di 


vita delle minoranze etniche, a volte accade che la visione culturale 
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occidentale in vigore tenderebbe a negare la realtà multietnica, 
relegandola a fenomeni di folklore, e lasciando emergere una 
razzismo sotterrato. 

Nel vissuto in cui avvengono fenomeni di immigrazione indigena 
urbana, vi è un’interazione tra le istanze governative e i leaders 
indigeni (che però non sempre rappresentano integralmente gli 
interessi e i valori delle cultura di cui sono portavoce). 

Allo scopo di mantenere la loro impronta culturale, le strutture 
sociali familiari rimangono compatte, rifrazionandosi 
all’adattamento al nuovo contesto urbano. L'unità familiare, 
rinsaldata dalle tendenze endogamiche e patrilocali e fondata su 
un'organizzazione familiaree, limita le tendenze individualistiche. 
Per questo stesso motivo conservano la loro lingua nonostante il 
predominio della lingua spagnola. In genere tali gruppi si dedicano 
ad attività commerciali di carattere gestionale-familiare, che in tal 
modo rinsaldano la loro identità socio-culturale.Ci sono delle 
particolari forme di organizzazione socio-economiche che 
gestiscono attività a gestione familiare. Si tratta di una 
socializzazione fondata sul lavoro, in genere di artesanias. Vengono 
così costituiti dei collettivi che stabiliscono strategie di controllo 
sociale che regola il buon funzionamento delle organizzazzioni. Tali 


gruppi si adoperano a tenere relazioni armoniose con la polizia e le 
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autorità locali. Si tratta di un settore informale dell’economia.; ad 
esempio ci sono gruppi di venditori che praticano commercio 
ambulante di prodotti realizzati indigeni che vivono nelle 
montagne; tale produzione è in genere organizzata su base 
familiare. 

In questo modo avviene una strutturazione dei rapporti tra gli 
individui in modo da mantenere la loro tipica organizzazione 
familiare e sociale, in una integrazione in gruppi gerarchici nei 
quali è fondamentale il senso di identità di appartenenza al gruppo. 
Si tratta di una specie di olismo-corporativismo di radice pre- 
ispanica, in cui gli uni e gli altri tendono a mantenere 
raggruppamenti come un'effettiva forma di sopravvivenza delle 
strutture basilari. Col tempo queste organizzazioni hanno assunto 
una maggiore compattezza, sviluppando e consolidando 
regolamenti e statuti e ottenendo così il riconoscimento e 
l'approvazione delle entità locali. Nei contesti urbani vengono 
introdotte nuove particolari forme di socializzazione. Ci sono madri 
di famiglia che coordinano i lavori di fabbricazione e vendita dei 
prodotti di artigianato; ci sono gruppi di bambini che a partire 
dagli otto anni iniziano a collaborare alle attività di produzione e 


vendita. L'aspetto di istruzione scolastica, perciò, viene messo a 
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volte in secondo piano in quanto viene data priorità alla 
collaborazione alle attività familiari per il sostentamento. 
Attualmente la cultura huichola sta attraversando un momento di 
delicata transizione, nella quale emergono malesseri sociali e 
disorientamento culturale. 

Le condizioni di isolamento e povertà nella quale gli huicholes 
attualmente vivono crea ostacoli alla sopravvivenza della loro 
cultura. La loro attività agricola a volte è compromessa dalla 
variabilità del clima e dal fatto che nonostante la presenza di vari 
fiumi non esistono impianti di canalizzazione per convogliare 
l’acqua per le opere agricole. Vi è inoltre il problema della 
denutrizione, che determina lo sviluppo di malattie e infezioni, 
aggravato dalla scarsezza di srtutture medico-sanitarie nel 
territorio così isolato. Il livello di scolarizzazione è basso a causa 
dell'assenza di scuole e maestri. Sono stati intrapresi vari 
programmi da parte del governo federale, col supporto dell’ INI, 


per risolvere il problema della mancanza di risorse. 


B. Myerhoff descrive nella sua opera l'abbigliamento tradizionale 
huichol?’ : gli uomini indossano lunghi pantaloni di cotone bianco 
manta, camicette e capi ornati con stelle, fiori, farfalle, animali e 


27 Myerhoff, Barbara G., op.citata (pp 33-35) 
58 


uccelli di vario genere ampiamente colorati. Le donne indossano 
ornamenti di perle poste in corde attorcigliate di colore bianco, blu 
e dorato , veri e propri tessuti indossati sulle dita, sui polsi e sulle 
caviglie. Gli uomini hanno la vita avvolta con pezzi di borse 
attorcigliate, e indossano teli ricamati di borse lungo le spalle. I 
sombreros , indossati sia da donne che da uomini, sono decorati 
con feltri rossi, e sugli orli sono appesi zoccoli di cervo e ornamenti 
di vario genere che dondolano, oltre a piume di uccelli, frecce, 


code di scoiattolo. 


La concezione della morte? tra gli huicholes presenta varie 
somiglianze con quella degli altri gruppi indigeni mesoamericani e 
anche con il precedente gruppo azteco. Secondo tale concezione, 
quando un individuo muore, la sua anima attraversa un lungo 
viaggio pieno di prove. Tale viaggio è osservato e diretto dal 
marakàme, che riferisce alla famiglia ciò che gli sta accadendo 
nell'aldilà. 

La sepoltura del defunto avviene nel cimitero della comunità o, a 
volte, in certi luoghi del rancho dove il defunto ha abitato. Il 
defunto viene collocato con la testa rivolta ad ovest . Nella prima 
parte del viaggio nell’oltretomba, l’anima rivive la sua vita in tutti i 


28 Lilian Scheffler, Los indigenas mexicanos, panorama editorial, Mèxico, 1998 
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dettagli, una specie di ricapitolazione che ripercorre tutte le tappe 
della vita a cominciare dalla nascita. In seguito l’anima arriva ad 
una biforcazione: la strada a destra si riferisce a coloro che 
durante la vita hanno osservato una buona condotta; la strada a 
sinistra invece è per coloro che in vita hanno commesso numerosi 
peccati. Durante quest’ultima strada l’anima è soggetta a diversi 
castighi e purificazioni (il passare attraverso caverne), 
successivamente ai quali arriva in un luogo nel quale lo stanno 
aspettando altri morti e antenati suoi cari, e lì si compie una specie 
di festa.. Attraverso canti e invocazioni, lo sciamano si pone in 
contatto con l’anima del defunto e la conduce attraverso cinque 
pozze d’acqua per essere purificato?°, Il marakàme, aiutato dagli 
spiriti, lo conduce dalla sua famiglia che lo aspetta con offerte di 
tortillas, tabacco e cibi che piacevano al morto. In seguito lo 
sciamano intima all'anima del morto di andarsene e di scegliere se 
tornare nell’oscurità oppure andare verso il sole, (quest’ultima 
scelta più frequente). In seguito lo sciamano purifica la casa con 
acqua benedetta e preghiere ; è usanza lasciare alcune tamales sul 
tavolo e si dice che l’anima si diriga verso la direzione nord-ovest, 


in una collina coperta di caverne. In qualunque modo i vivi non 


29Benzi, Marino, Les derniers adorateurs du peyotl. Croyances, coutumes et 
mythes des indiens huicholes, Paris, Gallimard, 1972. (pp 153-159) 
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perdono mai il contatto col morto, e si crede che esso a distanza di 
cinque anni faccia ritorno al mondo materiale sotto forma di 
cristallo di rocca, oppure che rimanga a risiedere nel ririki 
(santuario), nel quale i familiari venerano gli antenati insieme alle 


divinità. 
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CULTURA , ARTE E RELIGIONE DEGLI HUICHOLES 


ARTE E SACRO 


La cultura degli Huicholes si basa su una conoscenza profonda del 
corpo e dello spirito , una conoscenza simbolica che trascende le 
ordinarie categorie dell'intelletto . Questo tipo di conoscenza è 
espresso profondamente dall'arte figurativa che non segue regole 
definite ed esprime i modelli archetipici , figure antropomorfe , 
animali , oggetti simbolici , ispirazioni generalmente tratte dalle 
visioni prodotte attraverso l'uso del peyote . Questi temi sono 
ritratti nei loro prodotti di artesanias , come tejidos di lana e 
cotone , borse , collane fatte di perline , in cui spiccano una 
ricchezza e varietà di colori . In genere vengono scelti colori 
vivaci , perché ritraggono meglio il tipo di colorazione delle visioni 
percepite attraverso il peyote . La forza con la quale si esprime 
l’arte magica huichol è paragonata al Mazai Llari, ovvero cuore di 
cervo, tenendo conto del valore del cervo come animale che 
simbolizza il maestro guida che insegna le cose del mondo. 

L'arte huichol , dunque , esprime il patrimonio dei loro miti 
ancestrali sui quali si basa la loro visione del mondo?" . 


" Nierika" è il termine attraverso cui si vuole indicare un'opera 


3° Benzi, Marino, Les derniers adorateurs du peyotl. Croyances, coutumes et mythes des 
indiens huicholes, Paris, Gallimard,1976 (pp 404-408) 
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d'arte che raffigura l' apparenza , volto o aspetto della divinità (il 
termine significa letteralmente "visione", "disegno" , 
"rappresentazione" ) . Nierika vuol dunque dire: “Vedere più in là 
del’ordinario”. E’ materialmente costituito da uno strato di legno 
sul quale si imprimono figure per mezzo di fili colorati di lana o 
cotone . Il Nierika è considerato uno "specchio" , attraverso cui è 
possibile trascendere le percezioni ordinarie e varcare la "porta 
d'accesso" all'altro mondo nel quale è possibile entrare in contatto 
con le forze della natura e le divinità . Può indicare un volto, un 
aspetto, un peyote, un'immagine , che sono termini che nella 
cultura huichol sono collegati. Il nierika viene da loro considerato 
come la “faccia” del cosmo, che rappresenta dunque la sorgente di 
energia cosmica, in relazione alla quale viene compiuto ogni tipo di 
impresa personale. Secondo gli huicholes, infatti, nessun’azione 
può essere disgiunta da un collegamento con tale sorgente di 
energia, immagine dell'infinito da cui tutto origina e da cui tutto 
dipende. 

Nell’esperienza huichol il nierika è qualcosa di quotidiano, basti 
pensare al fatto che in alcune comunità huicholes le immagini 
impresse o elettriche sono quasi sconosciute, se non importate 
dall'esterno tramite libri di testo. Non sono neanche comuni i 


calendari con fotografie; il fatto è che gli huicholes, a differenza 
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degli occidentali, non sono immersi nella cultura dell'immagine 
mediatica, non sono immersi in un mondo di televisione e 
pubblicità. La loro concezione di immagine è di una completezza e 
pienezza diverse da quelle dei media, in quanto il nierika 
determina un avvicinamento dell’uomo con gli dei; questi ultimi 
sono in genere ritratti senza corpo. E’ inoltre particolare la forma 
di relazione tra l'osservatore e l’opera artistica: è infatti 
chiaramente definita la distanza tra chi osserva e gli elementi 
spaziali del quadro, e in alcuni casi gli oggetti, le tele, i corpi 
invitano ad essere toccati, in quanto si ha la sensazione che 
l'osservatore dividi lo stesso spazio che osserva. Bisogna 
distinguere tra arte popolare e arte rituale . La prima ha una 
funzione commerciale , e le composizioni artistiche hanno forma 
quadrata o rettangolare; la seconda ha una funzione magico- 
sacrale e le composizioni sono di forma ovale o circolare , 
finalizzate al'uso rituale. Un quadro wirrarika è il prodotto di 
notevole pazienza, in quanto viene richiesta una particolare 
attenzione nel nel collocare ciascun filo e selezionare 
rigorosamente ogni colore. Gli artisti huicholes ritengono che le 
loro mani siano guidate concretizzando ciò che già esiste nello 
spazio “magico” della mente dell’artista. E’ un processo di 


creazione che coingunge l'artista col mistero della creazione del 
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mondo, e consente che egli trasmetta una serie di forze universali 
attraverso il suo stile personale. Il cervo è una di tali forze, che è 
ritenuto il messaggero della forza solare ovvero Tatewari; poi c’è il 
serpente, che è l’energia che dà vita insieme alla divinità 
dell’acqua Nacawè; il fuoco e l’acqua che da sostanze divine 
plasmano svariate visioni; il peyote, considerato un insegnante 
spirituale, espressione di massimo amore e saggezza. La 
realizzazione delle opere d’arte è tratta da un vortice di energia 
che produce determinate visioni , e tale vortice di energia è 
considerato essere il risultato di tutte le cerimonie e i rituali. L'arte 
dunque è parte integrante di quella concezione di vita che vede in 
tutte le cose del mondo un'energia pervadente che dà vita, 


sostegno e ordine alla ragione dell’esistenza. 


COSMOLOGIA E RELIGIONE 


Gli Huicholes, come è stato accennato prima, hanno conservato più 
degli altri le loro antiche credenze ; la loro stessa identità si basa 


sulla identità creata attraverso il costante rivivere il ciclo di miti 
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sui quali si basa la loro tradizione. Il sistema di pratiche rituali 
occupa la maggior parte dell’attività religiosa del gruppo. E’ da 
specificare che gli Huicholes non hanno resoconti religiosi scritti 
ma le loro storie, credenze e tradizioni sono state tramandate 
attraverso la tradizione orale, racchiusa nei canti degli sciamani 
cantori. 

Gli huichol*! nelle loro originarie credenze indigene hanno fuso, in 
seguito, apporti del cattolicesimo in un sincretismo che però non 
ne ha affatto intaccato il nucleo fondamentale . La religione 
preispanica riveste un ruolo vitale e fondamentale 
nell’organizzazione sociale, politica ed economica del gruppo;il suo 
credo e’ l’esistenza di una certa “qualità” che trascende il nostro 
mondo profano, definita “sacro” ma non nella stessa accezione 
nella quale ordinariamente lo si intende: per essi, infatti, il termine 
“sacro” si riferisce a ciò che ha potere e che ci trascende, ma può 
essere incarnato in qualunque oggetto fisico o essere vivente. Il 
mondo sacro è dunque il mondo dei miti e delle divinità, e tutto 

ciò , persone o cose, che entrano in contatto con tale mondo ha un 
carattere sacro, ma tale sacralita’puo’ comportare una certa 
particolare pericolosita’ per cui devono essere praticati 


determinati ritualii, che esercitano un controllo su di esso. 


31 Hinton, Thomas B. (a cura di), Coras Huicholes y Tepehuanes, México, INI, 1972. (pp 90- 
94) 
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Determinate norme, che regolano la dimensione sacra, devono 
essere attentamente conosciute e praticate per evitare di incorrere 
in errori che avrebbero ripercussioni sulla vita ordinaria. Secondo 
la visione huichol, il sacro risulta benefico nei confronti di coloro 
che sono capaci di gestirlo e fornisce, secondo tale tradizione, veri 
e propri poteri e prerogative. Gli huicholes vivono in profonda 
integrazione con tale mondo sacro tramite una grande varietà di 
esperienze mistiche. 

La vasta tradizione mitologica? rappresenta una grande ricchezza 
spirituale che è stata indubbiamente il fattore decisivo per la 
sopravvivenza delle loro antica religione; essa è proprio basata sui 
miti e sui cantares trasmessi in forma orale, di generazione in 
generazione. 

Il territorio che gli huicholes abitano è considerato un tempio sacro 
con il quale stabiliscono una profonda relazione di carattere 
magico, e perciò sentono il dovere di comprenderlo e proteggerlo 
La cosmologia huichola espone una complessità concettuale di un 
sistema di coordinate cosmiche costituito da cinque parti derivate 
da due coppie di opposti direzionali che nel loro incrociarsi 


individuano nel centro un quinto punto. Nei rituali ci si rivolge alle 


32Benzi, Marino, Les derniers adorateurs du peyotl. Croyances, coutumes et 
mythes des indiens huicholes, Paris, Gallimard, 1972. (pp 221-227) 
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cinque parti, abbraciando l’intero complesso delle forze cosmiche, 
affinchè avvenga una comunione cosmica tramite gesti mirati. Le 
coordinate sono collegate alle tappe di sequenza nel tempo. A ciò 
fa riscontro la centralità del numero cinque, che scandisce negli 
esseri umani ogni processo di purificazione. Alla genesi del cosmo 
è strettamente collegata la genesi del linguaggio. L'uno 
rappresenta il suono unico della terra, voce inarticolata, e 
attraverso il cinque si è poi giunti al molteplice. 

Si va dalla notte oscura al processo generativo del sole, al quale è 
strettamente collegata la nascita di un primo ordine sociale, la 
nascita dunque di una società e di una cultura. La storia rievoca 
un'opposizione radicale tra lo stadio della notte oscura e quello 
successivo della luce ; analogamente tale opposizione è 
costantemente presente attraverso la quotidiana alternanza tra 
giorno e notte, stagione umida (stagione estiva delle piogge) e 
stagione secca . 

L'importanza del numero cinque consiste nel fatto che ogni ciclo 
compiuto e ogni elemento che è composto di parti distinte e al 
quale non manca nulla è caratterizzato e scandito da tale numero. 
Cinque sono le direzioni e cinque sono i colori del mais, così come 
cinque sono i mari e cinque i governi. Il numero cinque 


rappresenta dunque la qualità della pienezza e della completezza e 
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accomuna in questo senso tutto ciò che è eterogeneo nell’universo, 
nelle regioni, nella gente, nelle cose e negli animali. 

La geografia dei luoghi sacri rappresenta un'espressione 
materializzata della loro cosmologia e cosmovisione, luoghi 
considerati vere e proprie dimore dei loro antenati divini. Tutti gli 
elementi della natura come l’acqua, il mais, le piante, il sole, gli 
animali, hanno un'identità specifica in modo analogo agli esseri 
umani, con i quali interagiscono. Attraverso il rituale il gruppo 
ripercorre e riattualizza i momenti della creazione, in un vero e 
proprio rituale di iniziazione. I pellegrinaggi sono orientati in un 
movimento che va dal centro alla periferia e dalla periferia al 
centro dove la periferia rappresenta le dimore degli dei e il centro 
rappresenta la festa, alla quale gli dei sono invitati.Secondo la 
cosmologia huichola in origine esisteva soltanto l'Oceano Pacifico,il 
quale era collegato al Golfo del Messico e da cui emersero gli dei, 
primi cacciatori e pellegrini. Nel Nayarit, di fronte alla costa di San 
Blas, una roccia bianca che costituisce la punta occidentale di una 
croce a forma di rombo, chiamata “occhio di Dio” e’ il luogo dove si 
rende culto a Tatei Haramara, la dea madre del mare. A ponente 
del mare del Nayarit, esiste una zona oscura dove si ritiene che 
abitino quei morti che in vita sì sono lasciati andare a trasgressioni 


libidiche, questa stessa zona e’ al contempo considerata fonte di 


69 


fertilità e di acqua: da qui ha infatti origine tutta l’acqua 

esistente, rapppresentata dalla Dea Tatei Haramara che 
continuamente si “lancia” contro la roccia di San Blas 
tramutandosi in nubi che si elevano al cielo. Tutte le cascate e gli 
specchi d’acqua sono collegati al mare tramite alcuni canali 
sotterranei che vengono considerati vere e proprie vene della 
terra. 

Verso la fine dell'autunno gli huicholes cominciano a discendere 
dalle montagne verso le coste più vicine, per compiere un rituale, 
portando con loro doni sacri come jicaras decorate con grani di 
mais e monete , ovvero oggetti che rappresentano la fertilità e 
l'abbondanza; piume di uccelli come simbolo del potere di sentire e 
vedere tutto, e pezzi di seta tagliati finemente, che stanno a 
rappresentare la forma materializzata della creazione, in segno di 
ringraziamento e propiziazione. In seguito il gruppo avanza, e si 
avvicina verso la spiaggia in segno di saluto rivolto all’immensità 
dell'oceano, che rappresenta un principio divino esoterico. 

Gli Huicholes ritengono, dunque, che dal mare ebbero origine tutte 
le divinità, attraverso un processo di trasformazione che dalla 
placenta, dalla quale nascono, diventano nube, quindi cervo e 


infine mais-peyote. La terra è nel contempo madre della vita 


70 


universale, è il centro dei poteri che esistono nell’universo, la forza 
suprema, origine di tutte le creature. 

Nella geografia cosmologica lo spazio e’ qualcosa che va al di là 
delle coordinate geografiche, diventa piuttosto uno scenario 
cosmico nel quale l’uomo è solo un elemento tra tanti. Gli 
Huicholes hanno un particolare rispetto per alcuni luoghi come 
caverne, colline, monti ,spiagge, sorgenti, dove esseri viventi, 
visibili ed invisibili, ed in particolare kakauyari”, i grandi spiriti 
ancestrali, manifestano la loro forza , dotandoli di potere e vitalità. 
Il mondo è concepito come un insieme di relazioni, interazioni di 
forze ed esseri animati, tra i quali l’uomo è solo uno di loro e non 
ad essi superiore o da essi indipendente. Il legame tra l’uomo e le 
forze della natura è percepito come un rapporto di parentela in cui 
le forze più elementari della natura sono i “bis-nonni” : essi sono i 
kakauyari cioe’ i grandi spiriti della natura, termine traducibile 
come “antepasado” ovvero antenato, a volte considerati come veri 
e propri dei. Tutti i racconti mitologici narrano le storie degli 
antenati che diedero forma al mondo tale e quale lo conosciamo: i 
kakauyari, per mezzo delle loro azioni, hanno letteralmente 
lasciato “tracce” che hanno impresso una forma al mondo. Ogni 


33 G.Tescari, Leocadio Lépez C, Vamos a Turikye. Sciamanesimo e storia sacra wirrarika, 
Milano, Franco Angeli Editore, 2000. (pp 80-44) 
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luogo geografico ha dunque origine dalle loro imprese, e in certi 
luoghi ha particolare forza la loro presenza, che rende attuali e vivi 
i racconti mitologici. La presenza di tali forze ispira timore e 
rispetto, in quanto da essi puo’ derivare benessere e armonia, 
perciò è necessario compiere le norme rituali e proteggere 
materialmente i luoghi sacri. 

L'ordine dei luoghi sacri è connesso con il modello cosmogonico, e 
dunque ci sono luoghi in ciascuno dei cinque punti cardinali, e ci 
sono relazioni tra i luoghi, i venti, i colori, le caratteristiche di ogni 
regione e gli spiriti governatori dei singoli luoghi. Wirikuta è la 
terra dove vivono i kakauyari, e dunque lo spazio sacro per 
eccellenza, ed è da lì che lo sciamano può vedere e intuire in che 
modo relazionarsi con tali spiriti. I racconti mitologici narrano le 
imprese degli antenati e la fondazione di luoghi importanti nel 
corso delle loro migrazioni, luoghi che attualmente sono veri e 
propri centri cerimoniali, che non hanno solamente un valore 
simbolico ma costituiscono un'importante occasione di coesione 
rituale e dunque sociale della popolazione che vive dispersa nella 
sierra. 

I laici stabiliscono un’intensa comunicazione con le divinità 
attraverso preghiere e offerte costituite da bibite, alimenti, dipinti 


significativi. Per mantenere il contatto con tali divinità e ricevere 


A 


protezione , salute , aiuto nell’agricoltura, vengono praticate 
cerimonie specifiche che vengono dirette dagli sciamani , chiamati 
maracames , i quali si distinguono per la loro vasta conoscenza 
delle tradizioni , miti , rituali , canti sacri del gruppo . In genere 
tale ruolo è ereditario , e dunque il figlio apprende dal padre le 


tradizioni e i rituali huicholes. 


ALCUNE NOTE E CONSIDERAZIONI SUL CONCETTO DI “MAGIA” 


Prima di continuare a introdurre e descrivere la complessa 
cosmologia huichola, è necessario soffermarsi sul concetto di 
“magia” e sull’interpretazione fornita dai classici dell’antropologia, 
tra cui l’opera di Marcel Mauss. Nella magia** gli elementi sono 
riflessi di una stessa affermazione che si riconduce ai principi 
stessi di essa rendendola oggetto di credenza. Nella magia persiste 
un tipo di credenza che a differenza di quella scientifica è a priori 
anziché a posteriori, in quanto la fede nella magia precede 
l’esperienza. La volontà di credere, dunque, si traduce in una 
credenza reale e la credenza dell'operatore della magia risulta il 


riflesso di quella del pubblico: la credenza colettiva nella magia 


34 Mauss Marcel : Teoria generale della magia, Einaudi, Torino, 1991. 
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pone di fronte a sentimenti e volizioni che sono comuni all’intero 
gruppo di fronte alle forze collettive. 

Le spiegazioni ideologiche dell’efficacia del rito sono riconducibile 
a tre diverse nozioni: la legge di simpatia, il nozione di proprietà , 
la nozione di “demoni”. Secondo il primo principio “il simile 
produce il simile” e “la parte equivale al tutto”, mentre il contrario 
agisce sul contrario. La cerimonia rituale ha un tale potere di 
“simpatia” che determina effetti speciali, anche tenendo connto 
della presenza del rito stesso di componenti mitologiche che lo 
qualificano. Le formule di simpatia non sono comunque le leggi dei 
riti magici in sé, quanto invece espressioni astratte di una nozione 
generale. La nozione di proprietà è costituita da regole e 
prescrizioni, in modo che ogni cosa dotata di proprietà è una 
specie di rito in sé; la terza nozione di “demoni” consiste 
nell'esistenza di un culto speciale rivolto al mondo di “spiriti” 
personali la cui presenza è implicita in tutti i riti. Alla nozione di 
spirito si collega la nozione di potere spirituale, nel senso di potere 
efficace; c’è da rilevare che Mauss si allontana dalla nozione 
animista di Tylor, introducendo la nozione di “forza magica”, 
raffigurando un ambiente, un “mondo spirituale” nel quale 
vengono esercitati poteri in eventi che non accadono come nel 


mondo dei sensi, oltre lo spazio e il tempo. In tale contesto ci sono 
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elazioni tra parole e segni. Il concetto di forza magica si ricollega 
al concetto di “mana”, presso i melanesiani, che rappresenta una 
forza, una qualità magica, un agente che ha valore trasmissibile e 
assume quasi le sembianze di un essere spirituale, elemento che 
pervade l’esistente costituendone l’essenza più profonda. Il 
concetto di tale forza è presente anche tra gli Indiani d'America, 
denominato “Grande Spirito” (Wakan tanka) e nell'America Latina 
tale forza viene denominata “Nahual” che rappresenta tra l’altro 
un totem e nello stesso tempo uno stregone dotato del potere di 
trasformarsi (si intende per nagualismo una scienza segreta) ; nella 
tradizione religiosa buddhista tale forza è designata come 
“Brahman” che indica una preghiera, un incantesimo, un potere 
magico e religioso insito nel rituale, una voce, l'agente tramite il 
quale agiscono sia uomini che divinità, il principio totale animato 
dell’universo, la quintessenza delle cose. La nozione di “mana” è 
dunque strettamente collegata al concetto di sacro. La magia può 
essere intesa come un fenomeno che ha un carattere sociale, in 
quanto al concetto di “virtù magica” è collegato strettamente il 
concetto della “posizione sociale”, nel senso che le cose e gli esseri 
nel mondo “spirituale” sono ordinati gerarchicamente e si 
condizionano reciprocamente in modo che si determini il prodursi 


di azioni magiche; ci sono differenze di potenziale, secondo cui le 
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cose agiscono le une sulle altre. Il concetto di “mana” rappresenta 
l’idea di questo valore, della differenza di potenziale, della 
posizione relativa nella società ed è dunque una nozione che non 
ha ragione d'essere al di fuori di un contesto sociale. Secondo tale 
punto di vista, la magia si rivela una dinamica di una giudizi di 
valore che attribuiscono qualità agli elementi che compongono il 
sistema e alle forze di natura collettiva di cui il mana è 
l’espressione. 

La credenza magica rende oggettive le idee soggettive e quindi 
rende oggettiva la credenza che il segno crea la cosa e che la parte 
crea il tutto. Il bisogno collettivo si traduce in fede e in 
un’unanimità di desideri e la magia diventa oggetto di un consenso 
sociale, espressione di un bisogno sociale e operante in base ad 
esso come sistema di induzione a priori. Le forze collettive 
producono manifestazioni che sono sempre in parte razionali ed 
intellettuali; all'origine della magia, dunque, ci sarebbero stati di 
coscienza risultanti dalla mescolanza dei sentimenti dell’individuo 
con quelli della società. In particolare, nei diversi rituali i tabù 
magici hanno la funzione di attirare effetti necessari che segnano 
l’incompatibilità tra la vita ordinaria e l’azione magica che si sta 


per compiere. 
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Nella magia tutte le pratiche preparatorie costituite da preghiere, 
invocazioni, evocazioni, digiuni e precauzioni rituali hanno lo scopo 
di creare forze utilizzabili nel contesto sociale. 

Le pratiche magiche **vengono eseguite da specialisti che 
conoscono i meccanismi attraverso i quali essa agisce. E’ 
opportuno sottolineare la capacità del rito di rendere chi lo pratica 
un uomo diverso, in seguito a determinate pratiche preliminari 
basate su proibizione di carattere alimentare o sessuale. 

Ci sono diverse analogie con ciò che viene espresso nei testi vedici 
dell’India antica dove la casta dei nobili riconosceva al brahmano 
la prerogativa di poter praticare determinati rituali. Nello yoga, 
ritenuta una mistica filosofia di carattere religioso, lo yogi si unisce 
(yoga vuol dire appunto “unione” al principio primo trascendente 
dal quale hanno origine tutte le cose esistenti nel mondo, e 
ottengono in tal mondo particolari poteri chiamati in sanscrito 
“siddhi”, e che si basano sulla capacità dell’anima di separarsi dal 
corpo. Il suo doppio si trasferisce in luoghi lontani per compiere 
determinate azioni. In certi casi il doppio assume forma animale, in 
genere si tratta dell'animale protettore, strettamente associato al 
mago-sciamano, dai quali egli trae saggezza e poteri, e che viene 


definito “totem”. Vi è un collegamento tra il tema degli animali e 


35 Mauss Marcel : Teoria generale della magia, Einaudi, Torino, 1991 ( pp. 22-61) 
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quello degli spiriti ausiliari, in quanto consistono in una forma di 
comunicazione che il mago intrattiene con qualcosa che si colloca 
all’esterno di lui. La figura del mago, come descritta da Mauss, è 
paragonabile da certi punti di vista a quella dello sciamano 
maarakame tra gli Huicholes, che descriverò più avanti. 

La tipologia del mago, secondo Mauss, è riconoscibile da 
determinati caratteri sia fisici che psichici; in particolare il mago è 
dotato di una eccitabilità e di un intelligenza fuori dall'ordinario. 
L’estasi è determinata a volte volontariamente in seguito a 
fenomeni di origine nervosa ed isterica. La loro natura determina 
reazioni nel pubblico sociale che li osserva e che riconosce ai 
maghi speciali prerogative e poteri. I maghi costituiscono 
personalità socialmente influenti che nella società rivestono 
un'autorità particolare (il Frazer ha inserito lo studio della magia 
in quello dei re-sacerdoti-dei) e hanno una posizione distinta. Le 
qualità attribuite ai maghi creano una loro immagine tradizionale 
che viene rafforzata proprio attraverso i racconti mitologici 
costantamente perpetuati e ripetuti. Il mago esercita sulle cose 
esterne un potere che gli deriva dalla sua volontà; egli determina 
stati che possono essere definiti di “possessione” , attraverso l’uso 
di sostanze psicotrope, danze, litanie: in tal modo avviene un 


annullamento della sua personalità ordinaria e subentrano stati di 
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coscienza nei quali il mago diventa portavoce di “spiriti” e 
“demoni”, come se essi penetrassero in lui. La sua anima esce per 
far entrare nel corpo un’altra anima. Avviene dunque una fusione 
tra il mago e lo “spirito” di cui egli diviene il portatore. In tal modo 
egli entra a far parte del mondo degli spiriti, costituito da una 
determinata gerarchia. 

Il mago, analogamente allo sciamano maarakame, è creato per 
rivelazione, consecrazione o tradizione. Analogamete nella 
tradizione orientale dello yoga , come vien detto nei sutra di 
Patanjali “i siddhi provengono dalla nascita, dalle piante, dalle 
formule, dall’ardore ascetico, dall’estasi”3°. Tale processo è inoltre 
presente tra i Sioux e i Malesi, nei rituali dei quali si determina una 
vera e propria iniziazione magica, in seguito alla quale viene 
determinato un cambiamento di personalità, in genere associato ad 
un cambiamento di nome. Nelle tradizioni magiche l’iniziato 
compie atti solenni e misteriosi, praticando particolari forme di 
prescrizioni, abluzioni ,rituali, secondo precisi criteri metodologici 
e una disciplina di vita costituita dalla ricerca di qualità morali. 

Gli atti del mago, per Mauss, sono riti che apparentemente 
sembrerebbero gesti semplici senza senso ma che in realtà si 


riconducono ad una logica. E’ importante la scelta del luogo e del 


36 Patanjali, a cura di Swami Anand Videha, Melita editore, Genova, 1990 (sutra IV) 


79 


tempo secondo precise connessioni astrologiche basate su una 
legge di analogia tra tutte le cose esistenti. Il mago usa oggetti in 
correlazione col suo rito, ovvero animali, piante e pietre e ne 
conosce le proprietà analogiche; viene eseguita una serie di 
adempimenti riguardanti i materiali e gli strumenti usati, i vestiti 
indossati, le pratiche di purificazione , le fumigazioni con incensi 
ed erbe proprio allo scopo di inserirsi in uno stato non-ordinario 
diverso moralmente e psicologicamente da quello ordinario. Ogni 
rito magico si contraddistingue per il suo carattere di eccezionalità 
rispetto all’ordinario. Le forme di magia assumono una specificità 
in base al tipo di società, anche se è possibile individuare strutture 
comuni nei rituali di diversi luoghi ed epoche. 

I riti orali consistono in preghiere, voti, auguri, inni, giuramenti, 
formule varie provenienti da rituali religiosi e testi sacri. I rituali 
sono volti all'ottenimento di un obiettivo consistente nella 
soppressione di un carattere o di una condizione, una 
modificazione dello stato precedente. Gli atti magici in generale 
hanno come effetto quello di porre esseri viventi e cose in uno 
stato nel quale essi seguano determinati accidenti o fenomeni o per 
farli uscire da uno stato nocivo. Si tratta di stringere o sciogliere 
legami e questo avviene in una continuità tra agenti , persone, 
materie , spiriti,scopi del rito, tra il mago, il rito, gli effetti del rito 
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stesso in una concatenazione di cause ed effetti. La magia agisce 
secondo la legge di contiguità, secondo cui le cose in contatto sono 
e restano unite,e dunque la parte vale l’intero e la separazione non 
interrompe la continuità ; l'essenza di una cosa appartiene alle sue 
parti così come al suo tutto. In base a tale legge gli individui e le 
cose sono collegati ad un varie associazioni simpatiche, come una 
catena nella quale gli anelli sono strettamente collegati e l’azione 
su uno di essi infuisce sugli altri anelli. In tal modo fenomeni che si 
svolgono nella coscienza si oggettivizzano come associazioni di 
idee che producono effetti.?” Tali leggi consistono nell’associazione 
di idee alla quale è collegata strettamente l’associazione di fatti ; la 
legge di similarità secondo cui il simile produce il simile , il simile 
agisce sul simile e il simile guarisce il simile. Tale legge 
presuppone fenomeni di attenzione e astrazione per realizzare una 
convergenza tra l’immagine e l'oggetto che essa vuole 
rappresentare. L'immagine acquista in tal modo una funzione 
analoga a quella dei simboli. Si tratta di una fenomeno di simpatia 
mimetica, attraverso il quale il simile che evoca un simile scaccia il 
suo contrario e perciò è strettamente connessa al fenomeno 
dell'opposizione , secondo cui “il contrario viene scacciato dal 
contrario”. Dunque il concetto di simbolismo, secondo Mauss, 


37 Mauss, Macel, op.cit. (pp 60-79) 
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comprende sia la nozione della similarità che quella della 
contrarietà. In particolare alla similirità è strettamente connessa la 
contiguità in quanto nelle parti circola la stessa essenza del tutto 
che le rende simili tra loro. Ciò si riconduce ad una concezione del 
mondo panteistica, secondo cui il mondo è un organismo unico le 
cui parti, pur se distanti, sono necessariamente connesse tra loro. 
La natura è circondata di forme che hanno relazioni tra loro e 
agiscono le une sulle altre: si tratta di concetti diffusi nella filosofia 
greca, nell’ermetismo rinascimentale, nella filosofia indiana vedica. 
L'individuo durante un rituale magico non compie ragionamenti: il 
rito non è logico e non si preoccupa di giustificare razionalmente i 
suoi atti. Le cose hanno relazioni tra loro, e la legge di simpatia è 


basata sulle loro rispettive proprietà. 


STUDIO SUL RITUALE 


Prima di descrivere i complessi riti huicholes, occorre fare una 
breve digressione in merito ai vasti studi antropologici riguardanti 
il rito, che si è rivelato un campo di studio eterogeneo, 


comprendente diversi paradigmi teorici.** 


38 Scarduelli Pietro: Antropologia del rito, interpretazioni e spiegazioni, Boringhieri, Torino 
2000(Introduzione) 
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Nello studio del rituale si hanno due differenti opzioni di studio: 
una è l'opzione “soggettiva” che interpreta il comportamento 
umano nella dimensione del soggetto, a volte sottintendendo 
implicazioni psicologiche; l’altra è l'opzione “esplicativa” che 
ricerca le cause del comportamento umano nei fattori sociali 
fondamentali, riferendosi alle ragioni che pur essendo enunciate 
dagli atori socali, in realtà sono depositarie di un altro genere di 
ragioni delle quale gli attori sociali sono inconsapevoli. Nelle 
scienze sociali si sta diffondendo sempre di più la consapevolezza 
che le credenze e pratiche religiose siano importanti per la 
comprensione dei comportamenti umani e delle loro motivazioni 
riferite al contesto sociale in cui vivono. I riti rivelano i valori 
profondi dell'essere umano nella sua interazione col suo gruppo 
sociale in una forma espressiva convenzinalizzata. Lo studio dei 
processi rituali è indispensabile per capire le attività economiche e 
le interazioni sociali. 

Nella categoria antropologica del “rituale” sono comprese varietà 
di pratiche; la complessità delle attività rituali consiste nel fatto 
che il rito ha implicazioni in campo sociale, economico e politico ed 
inoltre è depositario di significati simbolici che si riconducono al 
mito e alla cosmologia. L’'antropologia moderna ha superato il 


predominio del paradigma evoluzionistico secondo il quale le 
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società allora definite “selvagge” erano identificate con la forza 
iniziale dell'evoluzione umana. 

E’ opportuno ripercorrere brevemente la concezione del rituale 
nelle varie teorie antropologiche espresse nei classici 
dell’antropologia. 

Gli antropologi evoluzionisti andavano alla ricerca delle credenze 
più arcaiche e ricercavano le loro origini, spiegando in tal modo la 
nascita della magia e dell’animismo. Alla base dell’animismo c’era 
la credenza nell’esistenza dell'anima, dotata di vita propria e 
avente la possibilità di essere dipendente dal corpo? . L’animismo 
era secondo Tylor l'essenza universale di tutte le religioni, in 
quanto forma primitiva di religione. Lo sviluppo del pensiero 
razionale, culminato nella scienza, segnalò il passaggio a nuove e 
diverse forme di culto religioso, avendo superato il paradigma 
magico di causazione personalizzata in forme magiche. Nell'opera 
di Frazer “The golden bough” la magia è alla base del rapporto tra 
uomo e natura. Lo specialista nella magia utilizza le arti magiche 
per guarire dalle malattie, per controllare i fenomeni atmosferici, 
prevedere il futuro; da ciò consegue l’importanza della figura del 
mago, che si riallacciava alla teoria di Frazer sull’origine della 
regalità divina. Frazer ricostruì l'evoluzione delle credenze e rituali 


39 Tylor E.B, Alle origini della cultura, Adriatica,Bari, voll 4, (cap. dodicesimo) 
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rilevando che la magia col passar del tempo si rivelava una scienza 
falsa , “scienza abortita” come egli stesso la definì, dando posto 
alla religione basata su meccanismi di sottomissione a divinità. La 
falsità della magia consisteva nel presupporre errati nessi causali 
(similarità e contiguità)esistenti nell'ordine naturale delle cose. 
Nell’antropologia ottocentesca vennero elaborate altre teorie sul 
rito come la teoria di Marett che dava importanza al fattore della 
percezione del soprannaturale che destava nel primitivo sentimenti 
di paura e di meraviglia. Il comportamento magico era basato sulle 
emozioni: la magia era una reazione ad uno stato di tensione, 
assimilata quindi ad una funzione di carattere catartico nonché 
simbolico. Durkheim introdusse un'impostazione che si rafforzava 
sul piano dei comportamenti collettivi, dando importanza alle 
funzioni sociali del rito. Il rituale è un’azione pubblica e colletiva 
che è preposta alla regolamentazione dei rapporti sociali e 
determina che il comportamento degli individui sia conformato alle 
prescrizioni della società. Il rituale, inoltre, rafforza su chi lo 
compie il senso di appartenenza al gruppo sociale. La valenza che 
il dio ha per i suoi fedeli è rappresentata metaforicamente dalla 
società nei confronti dei suoi membri, la quale è dunque investita 
di autorità morale. Le norme sociali sono costituite da 


rappresentazioni collettive che hanno la funzione di autorità 
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morale che ingenera sentimenti collettivi. Sia Tylor che Frazer, 
come Marett e Durkheim interpretavano i fenomeni religiosi in 
chiave intellettuale; in particolare Durkheim li spiegava in termini 
di dinamiche sociali. 

Nel corso del novecento emersero nuovi filoni di ricerca. 
Malinowsky analizzava i rituali nell’ambito della sua teoria 
funzionalista , nella sua opera “A scientific theory of culture”, 
rilevando che le istituzioni culturali sono strumenti che soddisfano 
la soluzione a necessità fondamentali, in particolare i riti magici ; 
ciò che è connesso generalmente alla sfera religiosa soddisferebbe 
bisogni di natura psicologica. Malinowsky , ricercando relazioni tra 
diversi aspetti del comportamento umano (parentela, entità,norme, 
credenze, tecnologie), rilevava che i riti magici hanno la funzione 
di placare l’angoscia in società nelle quali gli individui vivono in 
situazioni che presentano carattere di incertezza. L'analisi delle 
funzioni della magia della monografia “The Coral Gardens” , che 
espone il materiale raccolto nella ricerca nelle isole Trobriand, 
indicava che la magia era un tentativo di affrontare le incombenze 
e gli imprevisti derivanti dalla natura e dalle forze misteriose e dal 
caso che trascendono l’ordinaria esperienza umana: la religione e 
la magia hanno dunque la funzione di creare valori. La magia si 


aggiunge al lavoro e alle conoscenze tecniche per affrontare la 
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manchevolezza dell’uomo nei confronti del caso, assumendo 
dunque la funzione di supporto psicologico. Malinowsky sottolineò 
l'importanza della componente verbale del rituale nella sua opera , 
descrivendo che la magia è un sistema di tradizioni non inventato 
dall'uomo ma ad egli preesistente, una proprietà umana che 
stabilisce il potere dell’uomo sulla natura. 

Radcliffe Brown ‘, all’interno della sua teoria dello studio del 
funzionalismo applicato alla struttura sociale, rilevò che alcune 
attività rituali tendevano invece a generare angoscia e tensione, 
risultando una forma di comunicazione ed espressione che integra 
i membri del guppo e preserva il mantenimento del sistema 
istituzionale e sociale. I sentimenti e le reazioni emotive 
determinate dal rito consentono che la condotta degli individui sia 
regolata al fine di essere conformata alle esigenze del sistema 
sociale. Le emozioni vissute nei partecipanti al rituale hanno un 
carattere di mediazione sociale che produce particolari valori nei 
partecipanti. Radcliffe Brown analizzò le manifestazioni rituali 
nelle isole Andamane, notando che i rituali creano in complesso 
sentimenti che hanno la funzione di rafforzare la coesione sociale e 
nel contempo una funzione espressiva. Il simbolismo è studiabile 


su un piano funzionale, rilevandone le conseguenze sociali: il 


4° A.R. Radcliffe-Brown,The Andaman Islanders, Glencoe 1948 
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comportamento simbolico e il sistema rituale porta ad espressione 
sentimenti e valori dall’adesione ai quali dipende la continuità del 
loro sistema sociale; i valori sono strettamente collegati alle azioni 
e alle istituioni e rapporti sociali, all’interno di comuni sistemi 
conoscitivi e morali. Nella sua analisi sulla danza Radcliffe Brown 
rileva la natura ritmica di essa che determina il compimento 
simultaneo di stesse azioni compiute da danzatori formando un 
corpo unico. Ogni movimento è determinato da un vincolo sia fisico 
che mentale, creando una forza che agisce sia dall'interno che 
dall'esterno. La danza impiega la vista, che guida il danzatore nei 
movimenti, e l’udito nell’ascolto della musica; nella tensione 
muscolare viene creata l’azione del senso motorio. 

Evans Pritchard riprese la tesi di Radcliffe-Brown nella sua analisi 
dei sistemi politici africani #!, rilevando che i riti rafforzano il senso 
di identità collettiva, il sistema delle relazioni sociali, la solidarietà 
reciproca: il rituale ha lo scopo di riaffermare determinati valori 
alla base del sistema sociale e i simboli rituali rappresentano, 
quindi, la proiezione metaforica dell’ordine sociale costituito da 
sistemi di valori. Evans-Pritchard, in relazione al suo studio sugli 
Azande, rileva che la magia ha effetti che derivano dalle operazioni 


rituali, la cui efficacia è rilevabile in base ad uno schema di causa- 


4! E.Evans-Pritchard: Stregoneria, oracoli e magia tra gli Azande, Cortina, Milano 2001 
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effetto. Il rituale azande si basa su pensiero e azione analogici, che 
si esprimono in parole e gesti. Viene riconosciuta la somiglianza 
tra due oggetti, che forma legami magici tra essi; in tal modo è 
possibile influenzare certi oggetti tramite la manipolazione degli 
oggetti ad essi somiglianti. Si creano così criteri di relazioni 
verticali tra termini abbinati, e la funzione del rito è quella di 
trasferire le proprietà di una relazione verticale ad un’altra, 
convertendo uno stato potenziale in atto. Il trasferimento viene 
dunque diretto sia a parole che tramite atti che coinvolgono oggetti 
materiali. Evans Pritchard osservò che le credenze zande sulla 
stregoneria forniscono un metodo sociale e culturale per agire sul 
mondo in termini di causa sociale che determinano un 
comportamento sociale che dà un significato al mondo. 

Firth compì studi nell’isola di Tikopia della Polinesia, dove un 
gruppo di specialisti deteneva il monopolio rituale, determinato 
dalle differenze di rango che esistono tra i membri della comunità. 
La funzione del rituale in questo caso è quella di ripartire il 
prestigio sociale che dipende dalla distribuzione delle attività 
sociali. 

Gluckman ‘definisce il rituale un mezzo per risolvere i conflitti 


sociali dipendenti dalla varietà di norme e principi sui quali si 


4 Gluckman,M : Custom and conflicts in Africa, Oxford 1955 
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fonda la società e che a volte sono incompatibili tra loro. Il rituale 
in tal modo mette in scena in tramite un'espressione simbolica gli 
antagonismi sociali ma a volte può assolvere la funzione di 
occultare i conflitti : ad esempio il culto degli antenati praticati dai 
Tallensi del Ghana è determinato dalla consapevolezza della 
necessità di rispettare gli oblighi verso i parenti per evitare 
malattie e sventure ; il principio dell'obbligo verso la solidarietà 
parentale viene dunque sacralizzato in un modo che occulta i 
conflitti sociali. Una teoria simile viene esposta per quanto 
riguarda gli studi sulla stregoneria africana la quale ha la funzione 
di esprimere i conflitti, sia quelli impliciti sia quelli espliciti; nelle 
società africane si ritiene che le malattie e le disgrazie dipendano 
da culti magici compiuti da stregoni a danno della vitttima* 
Evans-Pritchard distingue tra stregoneria e fattucchieria: la prima 
produce tramite tecniche apprese, che hanno la funzione di 
procurare danno; lo stregone ha un potere sovrannaturale che gli 
consente di compiere azioni straordinarie, come lo spostamento 
istantaneo su grandi distanze e la trasformazione in animali. Gli 
stregoni cosituiscono una minoranaza sociale e i riti nella 
stregoneria hanno la funzione di mediazione tra fattori emotivi, 


eventi naturali e rapporti sociali. 


43 ]Beattie: Uomini diversi da noi, Laterza ,Bari ,1985 (cap. 13) 
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Leach interpretò il rito come un processo comunicativo tra 
membri della società, attraverso cui vengono scambiate 
informazioni sotto forma di “codici” riguardanti la società. Egli 
analizzò in particolare i riti dei Kachin birmanesi, definendo il 
mondo soprannaturale paragonabile ad una gerarchia sociale: 
secondo i Kachin esiste una corrispondenza tra il mondo sociale e 
quello soprannaturale , i quali si riflettono l’uno nell’altro. I rituali 
sono dunque forme di comportamento che hanno un'efficacia 
simbolica, costituendo veri e propri messaggi; essi sono costituiti 
da discorsi che possono essere scomposti in frasi,sillabe, formule e 
vengono articolati in analogia al codice linguistico. In tale maniera 
il rito ha la funzione di trasmissione di significati relativi alle 
maniere si sopravvivenza nel territorio e degli sfruttamenti delle 
risorse. In particolare, i miti connessi ai rituali che raccontano la 
creazione del mondo, assegnando nomi e classificando persone, 
luoghi, cose, utilizzano lo stesso meccanismo del linguaggio; tali 
clasificazioni vengono ripetute in funzione di consentire di 
preservare le conoscenze espresse dai miti. Il messaggio del rito è 
trasmesso tramite la configurazione simbolica degli elementi in 
esso contenuto. 

Leach nella sua opera “Ritualization in Man in relation to 


conceptual and social development” affema che il rituale è un 
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complesso di parole e azioni e le parole conferiscono al rituale il 
suo status. Le forme verbali consistono in preghiere, canti, 
incantesimi, benedizioni ed è opportuno analizzare la loro forma e 
sequenza. E’ necessario superare la limitatezza concettuale 
derivata da alcuni antropologi che distinguono dicotomicamente la 
magia dalla religione, tra i quali Frazer, tramite un'analisi delle 
formule verbali che corrispondono in parte alla teologia e 
all'interazione dell’uomo con spiriti e dall’altra suggeriscono una 
logica magica. 

Un’interpretazione analoga è fornita da Rappaport nella sua 
descrizione dei riti in Nuova Guinea: secondo questa ottica il rito è 
definito un processo di scambio di informazioni tra gruppi e ha la 
funzione di regolare i rapporti tra società ed ecosistema. Le 
informazioni trasmesse dai riti hanno la funzione di regolare il 
valore delle variabili all’interno del sistema, al fine di promuovere 
l'adattamento del gruppo all’ecosistema. Le informazioni fornite 
dal rito si basano sulla modalità esecutiva; Rappaport sottolinea la 
necessità di spiegare il rito secondo un’interpretazione di un livello 
diverso da quello indigeno, nella ricerca degli scopi impliciti, come 
del resto veniva inteso nel funzionalismo e nello strutturalismo, in 


particolare per quanto riguarda il concetto di “struttura sociale” 
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identificato alla necessità che le parti del sistema siano in costante 


equilibrio. 


Tra gli studiosi contemporanei dell’antropologia del rito, S.Tambiah 
critica i concetti di razionalità, causalità e coerenza logica 
considerati precedentemente come unici criteri validi da applicare 
allo studio dei sistemi di valori, religione e sistemi politici.‘ Tutti 
gli aspetti della società sono aspetti complementari che formano 
una totalità culturale e non si può attuare dunque una gerarchia di 
livelli; un fenomeno può essere colto nella sua totalità tramite la 
ricomposizione di tutti gli elementi e delle loro interconnessioni nel 
sistema culturale. E’ necessario dunque analizzare i rapporti tra 
sistema religioso e sistema sociale. Tambiah adotta un approccio 
“performativo”che privilegia la dimensione verbale del rito. La 
magia è caratterizzata da espressioni verbali e atti che 
costituiscono atti performativi attraverso i quali vengono trasferite 
proprietà ad oggetti o persone. Non è possibile verificare gli atti 
magici tramite verifiche empiriche tipiche dei procedimenti 
scientifici. 

Gli incantesimi sono efficaci in quanto viene ad essi attribuita la 


capacità di trasferire la proprietà di una sostanza (intesa come 


44 S.Tambiah: Rituali e cultura, IlMulino, Bologna 1995 (pp 123-191) 
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tramite) ad un oggetto in un’equivalenza metaforica stabilita 
verbalmente. E’ necessario spiegare i rituali andando oltre le idee 
degl attori sociali relativi ai propri rituali. Il rito è la ripetizione del 
mito delle origini; la religione è imitazione della vita del fondatore 
e fissa la storia nel momento in cui il presente ha incarnato 
l'eterno. La religione diventa un momento di perpetuazione dei 
ricordi che si inseriscono e adattano al presente. Le religioni 
tradizionali di fronte alla colonizzazione sono ritornate a quel 
momento del passato nel quqale il caos era ordinato dagli dei 
ancestrali. L'etnologia stabilisce un collegamento tra i sistemi 
religiosi e le forme di produzione. Ad esempio in Africa la religione 
dei cacciatori è diversa da quella degli agricoltori: per i cacciatori 
la Terra rappresenta la sopravvivenza, mentre per gli agricoltori 
essa è un mezzo di lavoro e rappresenta il mondo degli “spiriti”. 
Tra i cacciatori non è presente il culto degli Antenati, in quanto il 
loro sistema sociale è basato su orde di uomini pari della stessa 
età, a differenza invece degli agricoltori che avevano interesse a 
riconoscere il lagema generazionale. Letnologia, attraverso le 
analisi delle istituzioni, permette di scoprire i cambiamenti 
avvenuti in esse; ogni istituzione consiste in un fenomeno di 
ristrutturazione e a volte quest’ultima avviene tramite .. antiche 


istituzioni destrutturate. Si tratta di processi di trasformazione di 
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vecchie forme che cambiano di pari passo con i cambiamenti della 
società globale, in base all'evoluzione dei rapporti sociali. Le 
religioni tradizionali si collocano nel cosmo e perché la quotidianità 
viene basata interamente sul dialogo costante con la dimensione 
del sacro. Gli indiani d'America del Nord hanno interazioni con 
“spiriti” in termini di otenimento di nuove preghiere, nuove 
medicine, nuovi passi di danza. La religione deve restare in 
equilibrio con i cambiamenti sociali, i quali sono fenomeni di 
adatttamento e riequilibrio nella realtà: il sacro è incarnato dunque 
in un corpo sociale, e dunque qualunque cambiamento che investe 
il sociale riguarda anche l’aspetto religioso. Le creazioni nuove 
nella mutazioni religiose avvengono a seconda della misura del 
rispetto delle strutture anteriori del sacro. 

Il senso del rituale è collocato all’interno di una schema 
classificatorio costituito da relazioni tra vari termini che traggono 
significato da relazioni di senso. Le voci classificatorie si 
riferiscono a determinate aree di status e parentela e i significati 
che si creano sono suscettibili di aggiunte e sovrapposizioni. 
Mentre nella scienza l’uso di un’analogia prevede le premesse e le 
verifica, il rito magico sfugge al criterio scientifico di vero/falso 
adottando criteri di “significato”, “concettualizzazione”, 


“legittimazione” del rito stesso. Gli atti rituali sono di tipo 
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permormativo in quanto con la loro esecuzione determinano un 
cambiamento di stato o rendono effettivo qualcosa. L'atto magico 
produce significati in base ad un ragionamento analogico. 

C'è da rilevare che ogni antropologo che abbia fatto ricerche sul 
campo realizza che non è possibile attribuire ai vari tipi di rituali 
un modello itentico, in quanto ogni rituale risente di fattori 
variabili che si riferiscono ai contesti sociali e alle concezioni 
ideologiche e simboliche. Secondo Tambiah i rituali sono dunque 
legati agli status e agli interessi dei partecipanti e si può dire che 
essi possiedono un nucleo fondamentale che però tende a variare a 
seconda di fattori variabili. I rituali assumono una forma e si 
rivelano sistemi di comunicazione simbolica culturalmente 
costituiti e dotati di sequenze di atti espressi in molteplici maniere. 
Il rito è nello stesso tempo rappresentazione scenica in quanto usa 
mezzi di comunicazione tramite i quali si ha una sperimentazione 
dell'evento da parte dei partecipanti; è performativo nel senso che 
il dire è associato al fare. Il rituale esprime valori riferiti agli atti 
della rappresentazione : il costrutto del rituale è strettamente 
collegato e basato su concetti cosmologici e utilizza determinati 
mezzi di comunicazione; il contenuto è strettamente connesso alla 
forma del rituale. Tutte le società possiedono cosmologie che sono 


dotate di strumenti di classificazione. Le credenze cosmologiche 


96 


sono inserite in miti, rituali, nelle rapresentazioni collettive di un 
gruppo sociale e dunque determinano il tipo di azione rituale. La 
cosmologia prevede l'accettazione di concezioni riferite ad una 
realtà cosmica e l’idea dalla compresenza di un mondo non- 
ordinario (l’’altro mondo” accanto a “questo mondo”, relazionati 
tra loro) e un collegamento tra rengo di dei, antenati mani e 
creature della natura in gerarchia. Tutto questo rappresenta la 
momoria mitologica di eventi dei sacri inizi. Il rituale consiste 
dunque nella comunicazione tra diversi amibiti e livelli dei quali è 
coposta la cosmologia. E’ importante dunque sottolineare che i riti 
huicholes, dunque, acquistano significato in quanto posti in 
relazione con gli schemi cosmologici. 

I riti basati sulle cosmologie vengono trasmessi in forma per lo più 
immutata nel corso del tempo. Le cosmologie via via messe in 
scena e reiterate, dannno luogo alla trasposizione del presente in 
un tempo mitico. Il mondo divino viene portato nel mondo umano 
determinando particolari effeti consistenti , tra l’altro, in un 
miglioramento morale. Tambiah cita S.F Moore e proprio 
B.Myerhoff, che ha condotto ricerche sul campo tra gli Huicholes: 
la Myerhoff descrive il rituale‘* come uno strumento costituito da 


caratteristiche formali che ricalcano i processi cosmici e perciò 


45 ‘Variation on a theme of liminality", in S.F. Moore-B.G. Myerhoff , Secular Ritual, Van 
Gorcum, Amsterdam, Assen, 1977, pp. 36-52; 
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sono fati di ripetizioni e stilizzazioni. Nella dinamica rituale 
avviene una comunicazione diretta che consiste nell'espressione di 
atteggiamenti che sono connessi con i rapporti sociali 
istituzionalitzzati. Il rituale, in quanto attività simbolica, sviluppa 
concezioni e si rivela in definitiva un atto culturale e 
all’articolazione di sentimenti in esso attuata consegue un 
atteggiamento permanente. I riti non hanno bisogno di essere 
sottoposti a prove e falsificazioni in quanto sono atti persuasivi e 
costitutivi e l’analisi del rito magico non va disgiunta da quella che 
è la struttura sociale. Certi tipi di riti assumono una funzione 
regolativa in quanto orientano un'attività pratica, ad esempio i 
rituali huicholes connessi alla coltivazione del mais, che hanno la 
funzione di regolare ed orientare la funzione della coltivazione. In 
tal modo si ha una maggiore organizzazione del lavoro e delle 
tecniche del lavoro stesso. Il rituale comunque non prevede tra le 
sue funzioni esplicite quella della trasmissione di nuove 
informazioni, aspetto della comunicazione sociale (si tratta 
comunque di un aspetto presente ma in maniera non rilevante 
bensì subordinato ad altre funzioni); resta il fatto che i rituali 
possono anche trasmettere la funzione di apprendimento di 


concetti di interpretazioni, come ad esempio i riti di carattere 
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iniziatico. Il significato così acquisito consiste nel riconoscimento 
di una struttura per ciò che riguarda la comunicazione. 

Nel rituale sono strettamente collegati forme e contenuti, in una 
connessione tra atti e parole e nella logica delle sequenze degli atti 
collegate tra loro. La produzioni di messaggi, fattore quest’ultimo 
che determina la produzione di un’interpretazione del senso della 
comunicazione ha come obiettivi il passaggio ad uno stato di 
coscienza trascendentale alterato e inolte una comunione con i 
membri del gruppo. A questo proposito viene dunque impiegato 
l’uso di stumenti musicali, come rileva Needham nel suo saggio 
“Percussion and tradition”*. Un meccanismo analogo è esercitato 
dai sistemi di meditazione buddhista che sono volti a far 
raggiungere uno stato mentale di concentrazione, o sistemi di 
meditazione induisti con i mantra che focalizzano l’attenzione allo 
scopo di svincolarla dagli ordinari processi mentali. 

Horton ‘’rileva una similitudine tra il pensiero occidentale e il 
pensiero tradizionale africano , il quale si riferisce ad entità 
spirituali che determinano eventi del mondo visibile: i rituali e atti 
magici non vanno visti alla stregua di un’analisi scientifica, ma 


vanno considerati nelle loro componenti performative che 


4 Needham, “Percussion and tradition”, in Man n.4 (pp 606-612) 
4 R.Horton- African Traditional thought and western science in africa ,1967 (pg 50-71) 
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implicano cambiamenti nella risoluzione di problemi esistenziali e 
dilemmi intellettuali . 

Gli elementi di interpretazione qui descritti saranno utili per 
comprendere in maniera più approfondita il senso e la funzione dei 
rituali huicholes, in particolare quello del pellegrinaggio a 


Wirikuta. 


IMPORTANZA E SIGNIFICATO DELLA PREGHIERA 


Tra le forme rituali di significato rilevante c’è la preghiera, che tra 
gli Huicholes è presente in vari momenti della loro azione rituale. 
Gli etnografi traducono e trascrivono testi di preghiere orali, ma 
non sempre la trascrizione è completa; ogni società utilizza la 
struttura dell’uomo religioso in modo diverso e con contenuti 
relativi al suo tipo di cultura. La preghiera‘ è un rito orale basato 
sulla sacralità e costituisce una preghiera che a volte può essere 
implicita o silenziosa; gli indiani Sioux , ad esempio, offrono il fumo 
sulle colline alle divinità e ciò rappresenta un gesto simbolico che 
non risulta una preghiera esplicita bensì silenziosa; il fumo che 
esce dalla pipia divnta espressione stessa della preghiera. In 
Siberia gli indigeni formulano le preghiere tramite la 
presentazione simbolica di oggetti volti al conseguimento di 


qualcosa, ad esempio una bestia selvaggia come simbolo della 
48 R.Bastide, Il Sacro Selvaggio, JacaBook, 1977 
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propiziazione della caccia. In tal modo l’orazione viene 
materializzata tramite simboli. I gesti connessi alla preghiera 
hanno la funzione di manifestare e rappresentare simbolicamente 
l’azione della preghiera; i gesti possono essere anche danze e 
offerte connessi al rapporto uomini-dei. La preghiera è un rito che 
si collega alla totalità dell'individuo che la pratica; le parole e i 
gesti (oggetti, sacrifici, purificazione) costituiscono un'unità di 
elementi strettamente collegati tra loro. Il termine “preghiera” 
abbraccia dunque il complesso cerimoniale e costituisce un atto 
globale e non solamente orale. 

In tutte le religioni c’è la figura di una divinità, che indica l’idea di 
un Essere Supremo ; nelle religioni politeiste ci sono le divinità 
considerate come intermediari del Dio supremo, in quanto spesso 
la figura di Dio viene ritenuta indifferente alle vicende umane. Gli 
etnologi distinguono le preghiere di richiesta da quelle di 
ringraziamento, di adorazione o imprecazione. La preghiera orale 
può essere improvvisata; la parola acquista una qualità 
incantatoria rivolta ad esercitare un'azione sulle potenze spirituali. 
La preghiera è una comunicazione tramite parole o gesti, 
instaurata tra gli uomini e le potenze soprannaturali, in una 
struttura di subordinazione asimmetrica: è un tentativo di superare 


tale dissimetria attraverso l’instaurazione della comunicazione. 
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In particolare, il sacrificio è una tipologia di preghiera a volte 
costituita da preghiere orali nelle quali vengono comunicate alle 
potenze soprannaturali le ragioni e motivazioni dell'atto. La vittima 
viene offerta con l’obiettivo che la divinità tragga da lei 
nutrimento, al fine di stabilire un rapporto di forza tra l’uomo e le 
potenze sovrannaturali. Si tratta di una reintegrazione della 
perdita energetica delle quali le potenze sovrannaturali risentono 
nel loro aumentare la potenza di vita dei fedeli. 

L'espressione pratica della preghiera fornisce alla potenza 
soprannaturale un sovrappù di energia vitale che viene conferita 
agli uomini sotto forma di beni concreti e ricchezze materiali. 
Viene raggiunta un’identità di struttura tra i due poli rappresentati 
da un lato dall'essere umano, dall'altro dagli esseri soprannaturali, 
mantenendo comunque inalterata la gerarchia asimmetrica. Tra gli 
indiani d’america del nord la parola è una realtà dotata di vita e 
potenza;le preghiere vengono trasmesse di generazione in 
generazione e costituiscono per loro un patrimonio di inestimabile 
ricchezza. Essi ritengono che le preghiere siano state date in dono 
dagli Spiriti durante i sogni. 

E’ da rilevare che i significati della preghiera variano a seconda del 
contesto socio-culturale. In particolare, tra gli Huicholes, la 
preghiera e il rapporto asimmetrico dal quale essa scaturisce 
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vengono modellati su rapporti di filiazione familiare (Il Nonno 
Fuoco, Padre Sole, e così via). Viene così stabilito un rapporto di 
comunicazione che tende a superare la trascendenza del sacro 
rispetto al profano, abolendo momentaneamente la distanza 
tramite la comunicazione. Tale comunicazione ha la funzione di 
ricostituire l’ordine nel disordine e l’equilibrio nello squilibrio. La 
preghiera indica inoltre la necessità di colmare il vuoto ontologico 
percepito dagli uomini ed è per questo che viene richiesto uno 
stato di purezza morale da parte di colui che compie la preghiera: 
è il caso degli Huicholes che effettuano accurate pratiche di 
purificazione fisica e morale prima del pellegrinaggio alla terra 
sacra di Wirikuta. La preghiera si rivela in definitiva una 
comuicazione di forze che ripristinerebbe dunque il circuito di 


forze vitali dell’individuo. 


LA FUNZIONE DEL SIMBOLISMO 


Prima di analizzare l’importanza dei simboli del cervo, del mais, e 


del peyote è utile spiegare il significato del simbolismo secondo gli 
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studi antropologici. La facoltà umana di produrre simboli 
costituisce il fondamento della “cultura” considerata come il 
superamento della “natura”, in quanto la cultura rende conoscibile 
il mondo ponendosi con esso in un rapporto operativo. 

Nella mitologia l'essere umano ha costruito progressivamente la 
sua identita’proprio tramite complessi simbolici attraverso cui 
l’uomo ha organizzato la percezione del mondo.”° 

L'essere umano, infatti, prende coscienza della propia identita’ in 
relazione ad una determinata rappresentazione del mondo tramite 
un processo logico-simbolico identificabile nei miti delle origini. Su 
di essi ogni societa’fonda la sua identità di gruppo , e il suo 
orientamento che fornisce significato alle istituzioni e ai rapporti 
sociali. Il complesso dei miti di origine e’ collocato in un “tempo “ 
mitico distinto dal tempo ordinario. Tramite tale processo avviene 
una percezione e concettualizzazione del cosmo in base ad una 
dicotomia del caos primordiale ossia il tempo del mito, e il cosmo, 
ossia il tempo ordinario. 

Qui si inserisce la funzione del rito in quanto reiterazione simbolica 
dei momenti e delle gesta mitologiche raccontate nei miti 
cosmogonici. L'identità dell'individuo viene recuperata e 


ristrutturata simbolicamente attraverso il tempo mitologico. Gli 


49 
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elementi della mitologia esprimono i processi mentali e cognitivi 
tramite cui l’uomo ha trascritto le sue classificazioni etiche, le sue 
credenze religiose, i suoi ordinamenti sociali. Tramite la 
concettualizzazione derivata dalla contraposizione dialettica caos- 
ordine il mondo viene dotato di senso e di identita’ e all’interno di 
esso l’uomo trova l'orientamento e il significato. In definitiva la 
mitologia ha un rilievo notevole nel processo di costituzione 
dell’identita’; un'analoga rilevanza spetta a tutto cio’ che concerne 
i rituali, in quanto strettamente connesso alla mitologia. I miti, non 
devono essere intesi in senso etnocentrico come semplice 
letteratura o poesia popolare, in quanto nel momento in cui esso 
viene recitato in determinati contesti rituali ha la funzione di 
fondare nuovamente la realta’del tempo delle origini e garantirne 
la continuità: la continuità della realtà stabilisce analogamente la 
continuità nel modo di percepire la realtà con determinati valori e 
significati acquisiti. 

Il mito è strettamente legato alle origini dell’uomo, costituisce la 
radice ontologica del suo essere. Mentre l’uomo primitivo 
costituiva un mondo di miti che costruivano l’immagine di un 
cosmo ordinato e armonioso, sui quali si basavano le azioni e le 


gesta umane, °‘invece l’uomo nella società moderna con i mezzi di 


°° R.Bastide: Il Sacro Selvaggio, JacaBook, 1977 (pp 79-92) 
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comunicazione di massa e le invenzioni della civiltà ha annullato i 
legami di unità tra uomo e cosmo sotto forma di immagini mitiche 
delle cose. L'uomo moderno è collocato in un mondo e sistema di 
forza manipolate dalla tecnologia, che sembrerebbe ormai privo di 
significato simbolico, con una perdita di contatto con la natura. 

Il mito è secondo Leenhard la rivelazione di una realtà che 
determina comportamenti e azioni, un modo di conoscenze 
parallelo al modo di conoscenza oggettivo e promuove attitudini, 
inenzioni, disciplina, dando alla vita un senso esistenziale. I miti 
indicano la ragione nella totalità dell’esistenza, come afferma Levy- 
Bruhl rilevando che il pensiero mitico è un modo di conoscenza che 
fa raggiungeere il concreto; i modelli mitici vengono elaborati 
attraverso il simbolismo, in quanto il simbolo consiste nello stretto 
collegamento tra esso e ciò che esso rappresenta. Il mito è visto da 
Levy-bruhl nella sua dimensione psicologica, propria delle società 
nel senso di “storia sacra”. R.Pettazzoni rilevò nel mito una forte 
componente culturale e un carattere di verità oggettiva, in quanto 
da esa deriva la realtà delle cose e degli uomini in realazione alla 
società. 

E’ da tenere presente che ogni fatto religioso va valutato nel suo 


contesto socio-culturale, in riferimento alla sfera economica, 
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politica, ideologica, seguendo le dinamiche interne ed esterne dei 
loro sviluppi, evitando interpretazioni relative. 

Il mito si collega al rito e alla cultura in relazione alla società. 
Pettazzoni fece nascere la prospettiva metodologica antropologica 
nella scienza della religione, nella quale la religione viene 
analizzata come aspetto della cultura e in relazione agli aspetti 
della cultura; egli individuò la correlazione tra complessi mitico- 
rituali e forme di organizzazione economica delle società primitive. 
Tutto ciò costituì la scienza delle religioni laica italiana, da 
considerarsi come disciplina antropologica. L'etnologia assunse 
autonomia su un piano accademico tramite ricerche teoriche o sul 
campo, esprimendo strutture sociali e parentali, mondi mentali e 
religiosi e tramite il contributo delle scuole dinamiste studia i 
processi di trasformazione culturale e acculturazione, in ciò che 
sono sincretismi, incontri culturali, integrati e interpretati come 
processi culturali in un contesto storico, sociele, politico?!. 
Pettazzoni interpretò una mole di dati etnologici, rilevando 
l’'inesattezza delle distinzioni tra magia e religione, superando la 
tesi di Frazer che rendeva la magia una manifestazione degradata. 
Egli raccolse una massa di testi mitici, tratti da autorevoli fonti 


etnografiche, distinguendo categorie mitologiche. 


9 VLanternari, op citata (pp 73-87) 
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Il mito e il rito sono collocabili alle origini del processo di 
autoidentificazione dell’uomo, esplicando la loro azione nel 
simbolismo sul quale si basa l’intera prospetiva religiosa. 

La natura dell'approccio logico e cognitivo dell’uomo verso la 
realtà è strettamente congiunto al momento della “sintassi”, in 
quanto espressa dal’integrazione tra termini diversi in una 
prospettiva della realtà costituita dalla comunicazione di elementi 
diversi. Durkheim rilevò l’importanza del principio di 
classificazione in realazione alla società e alle culture, applicabile 
alle strutture parentali e sociali . Le categorie classificatorie oltre 
ad essere applicate nelle strutture parentali e sociali vengono 
applicate autonomamente nel settore dei miti e dei riti. Secondo 
un'attitudine critica antropologica, che superasse l’ottica del 
funzionalismo aprioristico e anche i limiti di un’assolutizzazione 
dell'appoggio sociologico nell’interpretazione della religione , Levi 
Strauss rilevò l’importanza del rapporto di 
contrapposizione/dicotomia di due termini binari, basandolo sul 
principio della coppia di opposti maschile/femminile applicato sul 
piano culturale, sociale e simbolico e sull’intero vivere in società 
dell’uomo, a cominciare dalla legittimazione delle norme sulle quali 
si fonda la società con la sua primordiale coesistenza di termini 
binari. Dalla dicotomia maschile/femminile ha luogo una serie di 
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dicotomie nei diversi campi economico, religioso, culturale e ciò si 
riflette sulla divisione sessuale del lavoro e delle responsabilità. I 
rituali d’iniziazione maschile si riferiscono alle responsabilità della 
guerra e della caccia; i rituali d’iniziazione femminile si riferiscono 
alla maternità e alla procreazione. In particolare la donna 
riconosciuta nella sua funzione simbolica di perpetuazione del 
gruppo nel tempo, complementare alla funzione maschile di 
produzione di beni e di difesa. Ci sono poi dicotomie secondarie 
come quelle vita/morte, pace/guerra, possesso/trasmissione che si 
basano sempre sulla dicotomia polo maschile/polo femminile (Levi 
Strauss - Le strutture elementari della parentela 1969). 

Le mitologie forniscono in definitiva strumenti per rilevare i 
processi di dicotomia e classificazione che si estendono stabilendo 


un ordine simbolico della realtà. 


CONCETTO DI SCIAMANESIMO 


Prima di spiegare l’importanza della figura del maraakame, vale la 
pena introdurre la nozione di “sciamanesimo” in quanto vi è una 
profonda analogia tra il maraakame e lo “sciamano”, come definito 


presso altre popolazioni. 
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Lo studio critico vero e proprio sullo sciamanesimo cominciò alla 
fine del Settecento, quando alcuni ricercatori tedeschi si 
dedicarono allo studio degli sciamani in Russia. Herder scoprì 
l'importanza dello sciamanesimo come stato primordiale 
dell'umanità costituito da una essenziale unità. A partire 
dall’Ottocento studi sullo sciamanesimo furono compiuti da 
etnologi ed antropologi che si dedicarono ad indagini scientifiche e 
antropologiche in varie tribù dell'America. Lo studio dello 
sciamanesimo si diffuse fino a culminare nell'opera di Mircea 
Eliade®. Lo sciamanesimo è un fenomeno che si è manifestato nella 
sua forma più completa nell'Asia centrale e settentrionale, 
attraverso una lunga storia. Ci sono degli elementi della struttura 
dello sciamanesimo asiatico e siberiano che sono costanti in forme 
di sciamanesimo presenti in altri luoghi: forme sciamaniche sono 
diffuse nell’Asia settentrionale, India centrale e sttentrionale, Asia 
Meridionale, Cina, Groenlandia, Australia, America settentrionale e 
meridionale e sciamanesimo dell’Africa; in Europa tra i Lapponi e 
gli Ungheresi. Lo sciamanesimo costituisce il patrimonio e religioso 
di tali popoli. Lo sciamanesimo originario è sorto in Siberia e 
nell’asia centrale e settentrionale dove si è diffuso nella sua forma 


più completa. Lo sciamanesimo ha assunto varie forme nella storia, 


52 Eliade, Mircea, Lo sciamanesimo e le tecniche dell'estasi, Roma, Ed. Mediterranee, 1974 
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anche coesistendo presso altre forme di magia e religione. Il 
sistema dello sciamanesimo dei villaggi indigeni americani è 
sopravvissuto accanto alle forme culturali imposte dai processi di 
colonizzazione, sotto forme sincretiche. Forme simili allo 
sciamanesimo sono state riscontrate nelle tradizioni spirituali 
europee e asiatiche, basate su un miscuglio di pratiche, dottrine e 
credenze , di tipo cristiano e arabo in fusione con credenze sufi e 
orientali, attraverso varie forme di sintesi e sincretismo. Ci sono 
diversi tratti in comune tra lo sciamanesimo contemporaneo 
americano e il misticismo, che consiste in un'esperienza del divino 
sotto forma di un’unione vissuta con la divinità in base a come essa 
viene intesa da ogni singola civiltà, che sia cristiana, musulmana, o 
buddhista; il misticismo di tali tradizioni spirituali consiste in 
rituali religiosi segreti e misteriosi. E’ da specificare che in passato 
credenze e pratiche animistiche e magiche di origine africana sono 
giunte al continente americano attraverso gli schiavi neri. 
L'approccio etnologico e l’approccio storico-religioso si sono 
rivelati complementari nello studio dello sciamanesimo. Le 
monografie etnologiche inquadrano lo sciamano nel suo ambiente 
culturale, mentre la storia delle religioni integra i risultati 
dell’etnologia. L'etnologia culturale stabilisce i rapporti esistenti 


tra lo sciamanesimo e certi cicli culturali; lo storico delle religioni 
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sintetizza le ricerche particolari sullo sciamanesimo e presenta una 
veduta d'insieme che rappresenta la morfologia e la storia, 
decifrando il senso profondo dei fenomeni religiosi attraverso tutte 
le manifestazioni storiche di un fenomeno religioso.Il termine 
“sciamano” deriva dal termine tunguso “saman” e nelle lingue 
occidentali indica un uomo di conoscenza di popolazioni 
premoderne . L'etimologia di questa parola dà adito ad ipotesi 
differenti, tra le quali una derivazione dal sancristo “samana” che 
indica un “asceta buddhista” (saman significa canto, facoltà di 
emettere suoni, melodia liturgica). La parola “shaman” si identifica 
con il concetto di hombre-dios-medicina; il vocabolo otungu 
originale xaman contiene la radice sha , “sapere”, e pertanto lo 
sciamano significa colui che sa, che è un saggio. Gli etnologi usano 
indifferentemente i termini sciamano, medicine man, stregone o 
mago, definendo individui dotati di prestigio magico-religioso 
conosciuti da ogni società primitiva. E’ da precisare, però , che 
sciamanesimo presenta una struttura propria e corriponde ad una 
specialità magica particolare, in senso di “tecnica dell’estasi”. 
Secondo tale accezione lo sciamanesimo indica un insieme di 
tecniche finalizzate all'ottenimento della conoscenza e ad un 
rapporto cosciente e vissuto con la dimensione del divino. Lo 


sciamano giunge a questo risultato attraverso il superamento della 
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propria concezione ordinaria esistenziale, con metodi e 
procedimenti volti a realizzare una “rottura” di livello della sua 
coscienza individuale . La conoscenza e l’esperienza interiore dello 
sciamano si collocano in una dimensione che sfugge alle leggi 
spazio-temporali e alle riflessioni razionali, ed è un fatto 
conoscibile soltanto dall'esterno. l’espressione interiore è 
comunque collegata alla manifestazione che le corrisponde sui 
piani esteriori: i gesti, i racconti, i canti, gli abiti, gli oggetti sacri. 
Il proposito originale dello sciamanesimo è concepito come una via 
di autoconoscenza. L'’apprendistato dello sciamano può durare 
diversi anni, ed è basato su una disciplina particolarmente 
rigorosa, costituita da digiuni, diete ristrette, astinenza sessuale, 
apprendimento delle proprietà delle piante, e talvolta il consumo di 
piante allucinogene. Lo sciamano’ è nello stesso tempo il 
portatore di miti, un mistico estatico, la guida spirituale e il 
terapeuta di un gruppo sociale: egli cura e sostiene la coerenza 
sociale e culturale del suo villaggio. Accede ad una realtà diversa 
da quella ordinaria, in modo da influire sulla realtà ordinaria 
sortendo particolari effetti tramite l'ausilio di “aiutanti spirituali”, 
animali e altre entità che lo aiutano nei procedimenti terapeutici, 


nelle divinazioni, nel recupero delle anime perdute, nell'assistenza 


53 Di Nola, Alfonso M., "Sciamanesimo", in Enciclopedia delle religioni, 5, Firenze, 1973, pp. 
857-904 
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ai defunti per guidarli verso il regno dei morti. Gli sciamani 
considerano l'universo fatto di vibrazioni, in termini di miti e 
visioni che apparentemente sembrerebbero contrastare con le 
leggi della fisica. Percepiscono la realtà attraverso uno stato di 
coscienza alterata e penetrano in mondi paralleli; percependo la 
connessione di tutto ciò che esiste. Si ritiene che lo sciamano abbia 
la capacità di entrare in stati di trance che determinano la loro 
ascesa a regioni “celesti”e discesa in “regioni” infernali . Gli 
sciamani hanno la concezione che numerosi spiriti o forze spirituali 
abitano l'universo intero e che sono in grado di condizionare 
l'esistenza umana. La loro visione del mondo è fondamentalmente 
animistica: credono che una forza animata sia contenuta dentro 
tutte le cose viventi ed oggetti animati, come essenza di vita, 
chiamata “anima” in un’accezione diversa rispetto a quella 
cristiana. Gli antropologi hanno qualche volta concettualizzato 
l'idea di forze animate intese come una visita dello sciamano ad 
altri mondi spirituali; ma ciò può essere inteso come forze che sono 
parti del mondo ordinario alle quali l'individuo ordinario è 
insensibile. Essi dunque, costituiscono un’elite mistica che dirige la 
vita religiosa della comunità e sono profondi conoscitori della 
natura umana. Gli sciamani sono eletti, in quanto hanno accesso ad 
una zona del sacro impenetrabile per gli altri membri della 
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comunità.Si ritrova lo sciamanesimo all’interno di un numero 
considerevole di religioni proprio in quanto lo sciamanesimo è una 
tecnica estatica a disposizione di una elite e costituisce dunque la 
mistica della corrispondente religione. Il concetto di magia 
applicato allo sciamanesimo è riferibile all'osservazione di 
Malinowski secondo la quale la magia in generale consiste 
nell’estensione dello sforzo umano oltre il punto nel quale la 


tecnologia fallisce. 


L'essenza dello sciamanesimo è comune alle popolazioni del mondo 
e le varianti dipendono dagli schemi forniti dalla rispettive 
tradizioni. E’ possibile riscontrare rapporti e punti di contatto in 
sciamanesimi di aree diverse, e ciò è spiegato storicamente 
attraverso migrazioni da un continente ad un altro o inoltre 
attraverso il passaggio di tecniche e credenze da una popolazione 
all'altra. Ci sono però studiosi, come l’Eliade, che affermano che le 
tecniche sciamaniche sono i resti di un'umanità arcaica, eredità di 
antiche concezioni riguardanti la vita e il cosmo. Un elemento 
frequente nelle varie forme di sciamanesimo è la trasmissione 
ereditaria della professione; ad esempio questo avviene fra gli Zulù 
e i Beciuani dell’Africa del Sud , fra i Nyima del Sudan meridionale, 


Negritos e Jakun della penisola malese, Batachi ed altre 
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popolazioni di Sumatra. Nell’America del Nord la trasmissione del 
potere avviene o per eredità o maggiormente per visioni estatiche ; 
tra gli Eschimesi è assai di rado ereditario. In altri casi il 
reclutamento dello sciamano può avvenire tramite una vocazione, 
oppure una chiamata. Vi è una particolare frequenza di fenomeni 
patologici che accompagnano la manifestazione spontanea o la 
trasmissione ereditaria della vocazione sciamanica.In diverse 
culture è tradizione che lo sciamano nel corso della sua malattia 
sperimenti la potenza di uno spirito che poi giunge a controllare e 
a trasformare in suo alleato. E’ inoltre costante l’insieme di 
tecniche usate dallo sciamano per accedere a stati di coscienza 
non ordinari. Nell'ambito della storia delle religioni e dell’etnologia 
religiosa vi è una grande varietà di descrizioni di esperienze 
estatiche, attraverso le quali emerge la figura dello sciamano nei 
termini di specialista di una trance attraverso la quale la sua anima 
lascia il corpo per intraprendere ascensioni “celesti” o “infernali”. 
Un altro elemento ricorrente tra diversi tipi di sciamanesimo è ciò 
che riguarda le tappe della formazione dello sciamano. In una 
prima fase si riconoscono esperienze insolite, periodi di riflessione 
solitaria nella quale si compie la cosidetta “ricerca della visione”. 
In seguito avviene quella che può essere definita una chiamata 


degli spiriti, a volte attraverso una malattia, dolore o sofferenza. 
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Oppure vi è un altro tipo di chiamata, che vengono attribuite agli 
spiriti, che si tratta di segnali che rivestono un valore profondo per 
un individuo; tale chiamata può essere percepita tramite sogni o 
fatti concreti.Il metodo di istruzione può essere di ordine estatico 
(sogni, trance) oppure di ordine tradizionale (tecniche 
sciamaniche, nomi e funzioni degli spiriti, mitologia e genealogia 
del clan, ) . Lo sciamano deve passare attraverso prove iniziatiche”* 
che costituiscono tappe simboliche di un processo di conoscenza di 
se stesso e delle forze del cosmo con cui entra via via in 
interazione. 

Le pratiche e i rituali sciamanici hanno la funzione di portare lo 
sciamano ad uno stato di coscienza non ordinario, uno stato 
definibile “trance” ; è da rilevare comunque che il concetto di 
trance dello sciamanesimo è differente da quello dei 
“medium”spiritisti, in quanto lo sciamano è capace di mantenere la 
lucidità e la padronanza della volontà e di tenere sotto controllo la 
situazione, ed inoltre non avviene una possessione da parte delle 
entità che lo sciamano via via contatta. E’ possibile affermare che 
secondo tale concezione lo sciamano domina gli spiriti e non è un 


OSSEesso. 


54 Eliade, Mircea, Lo sciamanesimo e le tecniche dell'estasi, Roma, Ed. Mediterranee, 1974 
(pp 
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L'etnologia si concentrò nella distinsione tra possessione e viaggio 
sciamanico”° . E’ da specificare che fin dall’inizio degli studi 
antropologici sullo sciamanesimo, un ostacolo alla comprensione 
del profondo significato delle pratiche sciamaniche era l'apparente 
non-scientificità della componente della facoltà di fantasia tipica 
dello sciamano che va a conoscere i misteri dell’esistenza. Si 
tendeva così ad associare lo sciamanesimo a forme di patologia 
mentale. Inizialmente si tendeva a considerare lo sciamano come 
un “menomato mentale”; in seguito poi si considerò che lo 
sciamano era in realtà colui che guidava la mente della sua tribù. 
Nell’antropologia inglese della scuola struttural funzionalista vi era 
un’esitazione nell’accettare il termine “sciamanesimo” nel 
linguaggio antropologico e dunque lo sciamanesimo tendeva ad 
essere associato al concetto di “mediazione spiritica”, con 
un'eccezione, però, quando l’antropologo Nadel applicò il termine 
“sciamanesimo” alle pratiche religiose dei popoli che abitano le 
colline Nuba del Sudan. Secondo una particolare accezione, 
sciamano significherebbe “posseduto dagli spiriti”. L'esperienza 
della “possessione” assume differenti connotazioni in base alla sua 
qualificazione che può essere inautentica e negativa oppure 


autentica e positiva, in relazione all'andamento dell’iter 


9 Lewis, Ioan M., Possessione, stregoneria, sciamanesimo, Napoli, Liguori, 1993 (pp 125-136) 
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sciamanico. Secondo altre accezioni, sciamano indicherebbe 
“signore di spiriti” e si distinguono dai medium spiritici. Il ruolo 
dello sciamano è mutevole; lo sciamano entra ed esce da una serie 
di trance di diversa intensità, assumendo la portata di una 
“rappresentazione teatrale”, così definita dallo studioso Michel 
Lewis. In relazione al concetto di trance e possessione sono state 
formulate diverse teorie, come ad esempio la teoria di Bourguignon 
che considera la trance e la possessione come fenomeni diversi, 
associati a modi diversi di organizzazione sociale, esponendo un 
confronto tra i due diversi tipi di società. E’ rilevante il fatto che 
Mary Douglas studiò le categorie culturali e i fenomeni religiosi 
classificando sulla base di essi intere società, in particolare per 
quanto riguarda atteggiamenti negativi o positivi nei confronti 
della possessione. 

Fu Raymond Firth a distinguere tra “possessione spiritica”, ovvero 
comportamenti interpretati dagli osservatori come segno che uno 
spirito risieda nel corpo della persona comandandone le azioni, 
“mediazione spiritica” ovvero comunicazione con spiriti ed infine 
“sciamanesimo” che si riferisce a fenomeni in base ai quali una 
persona è ritenuta capace di controllare e dominare spiriti secondo 
modalità socialmente riconosciute.Una profonda influenza 


sull'evoluzione di tale concetto la ebbe Mircea Eliade, che fa 
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risalire l'etimologia di “sciamano” ai tungusi siberiani. Eliade 
sviluppò infatti l’antitesi tra “volo sciamanico” e “possessione 
spiritica”. 

L’antropologo belga Luc de Heusche elaborò una teoria in cui lo 
sciamanesimo era visto come una “metafisica ascensionale”, e 
dunque lo sciamanesimo autentico era essenzialmente un 
chiaroveggente dotato della facoltà di vedere e comandare gli 
spiriti. Il concetto di possessione è stato spesso incorporato a 
quello di sciamanesimo in quanto si ritiene che lo sciamano 
“incarni” gli spiriti divenendone il veicolo, tramite un fenomeno di 
psicosi - l'estasi stessa, del resto, viene ritenuta una una 
condizione isterica semi-delirante, raggiunta attraverso 
determinate tecniche. Lo sciamano, inizialmente “posseduto” dagli 
spiriti, diviene successivamente in grado di controllarli a proprio 
piacimento. Elementi ricorrenti nel concetto di sciamanesimo sono 
dunque: la presenza di una fase primaria di esperienze di 
“possessioni” incontrollate, seguite da fasi secondarie di controllo 
di tali esperienze, la presenza e coesistenza di fenomeni di trance e 
fenomeni di possessione, esperienze “fuori dal corpo”, viaggi 
simbolici, e il sistema di pratiche ascetiche alle quali lo sciamano 


viene costantemente sottoposto. 
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In Messico lo sciamanesimo è maggiormente sviluppato nella parte 
centrale, est e ovest, soprattutto tra i Nahua, Teenek, Tepehuanes, 
Cora, Huichol. Gli sciamani?° sono guaritori specializzati nella 
guarigione sulla mente e sul corpo. In Messico, lo sciamano indica 
un guaritore che lavora all’interno di una tradizione culturale 
nativo americana. Secondo la tradizione, un guaritore ha ricevuto i 
suoi poteri curativi per mezzo di esseri soprannaturali, attraverso 
sogni, visioni, possessioni estatiche. Il potere di curare deriva da 
una conoscenza naturalistica di sostanze curative e da tecniche di 
guarigione. Non tutte le culture native del centro e del nord del 
Messico hanno lo stesso tipo di sciamano; comunemente vengono 
riconosciuti due tipi, un tipo “tradizionale” e un tipo “curandero”. 
Il primo basa il suo lavoro su un sistema di credenze non cristiano, 
cioè miti tradizionali di carattere pre-colombiano; è un capo 
religioso che conduce un gruppo di seguaci devoti, considerato 
come un'autorità. Lo sciamano curandero pratica la guarigione 
magica senza l’autorità e il prestigio di essere un capo religioso. 
Essi basano i loro rituali su conoscenze mitologiche pre-cristiane 
che costituiscono credenze che vengono modificate giornalmente 
attraverso visioni e logiche di filosofia pre-scientifica. Lo sciamano 


viene rispettato come un dottore e ha una notevole funzione sociale 


5 Scheffler,Lilian, Los indigenas mexicanos, Panorama Editorial,Ciudad de Mexico,1998 
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rafforzata dall’intensa esperienza religiosa espressa dai rituali 
sciamanici. Analizzerò in seguito l’importanza dello sciamanesimo 
tra gli Huicholes, definendo l’importanza della figura dello 


sciamano, il maarakame. 


L'IMPORTANZA DELLA FIGURA DEL MARAAKAME TRA GLI HUICHOLES 
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Per poter comprendere la ritualità degli Huicholes, è necessario 
dunque soffermarsi a comprendere l’importanza della figura del 
marakàame. 

I marakàme sono quelli che conservano e mantengono vive le 
tradizioni. Il ruolo del marakàme è assai complesso, da un punto di 
vista fisico, intellettuale e spirituale, comporta notevoli 
responsabilità e richiede un livello di conoscenza religiosa, 
saggezza, competenze da un punto di vista sociale. Il marakàme?” 
deve essere dotato di “doni” soprannaturali, grande devozione 
verso le divinità con cui andrà ad interagire, e notevole forza 
interiore che gli consenta di dare un aiuto materiale e spirituale 
alla sua gente. La comunicazione che egli instaura con le divinità 
consente di ricevere visioni didattiche ed ispirative che 
costituiscono una guida e un ammonimento nei riguardi della sua 
gente. Inoltre il marakàme deve essere dotato di un forte 
equilibrio, sia fisico che mentale. Egli ha prestigio, in termini di 
accumulazione di ricchezza, riconoscimento pubblico, 
connotazione sociale; difende l’individuo e la collettività dalle 
minacce dell’esistenza; propizia l'armonia della convivenza di 
gruppi sociali , calma l’insicurezza derivata dall’agricoltura 
instabile per la metereologia. E’ cantore degli inni sacri, guaritore, 


°” Benzi , Marino, op.cit (pp 137-144) 
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richiama le anime inquiete dei parenti importanti. E’ artista, canta, 
racconta, suona il tamburo, recita formule e parole magiche. 

I maracames possono diagnosticare e curare malattie , entrando in 
contatto con il soprannaturale per mezzo del peyote e dei canti 
rituali oppure anche attraverso i sogni. Gli Huicholes , infatti , 
ritengono che le malattie siano causate dall’aver offeso le divinità , 
o da operazioni di stregoneria oppure possono essere la 
conseguenza di un’inadempienza a qualche dovere e vengono in tal 
caso considerati essenzialmente un messaggio da decifrare 
rintracciandone le cause. Lo sciamano si pone in un profondo stato 
di coscienza attraverso l’uso del peyote, o tramite canti e litanie 
monotone, oppure tramite sogni, allo scopo di mettersi in contatto 
con le divinità e stabilire la diagnosi della malattia. A volte la 
malattia di un individuo è connessa al gruppo sociale al quale 
appartiene, oppure può avere cause naturali. Come rimedi alle 
malattie , il maracame pratica la “limpia” un procedimento di 
purificazione praticato anche da altri gruppi indigeni del centro 
america, usando piume rituali, erbe, fumi di incensi, invocazioni 
agli spiriti guida. 

Il maracame , inoltre , ha diverse altre funzioni . Egli assiste le 
madri durante la gravidanza , in modo che il bambino nasca sano ; 


dopo la nascita battezza il bambino , in significato di iniziazione 
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alla vita divina . Inoltre , celebra il matrimonio e i funerali , 
aiutando l'anima nel suo viaggio nell'oltretomba . Il maracame è 
una persona di grande saggezza , l'intermediario tra il gruppo e le 
divinità , l'unico che può intercedere per assicurare protezione , 
salute e prosperità ai membri del gruppo . 

Ogni anno il maracame organizza pellegrinaggi di gruppo nel luogo 
sacro di Wirikuta , che si trova nel deserto Real de Catorce , a 
S.Luis Potosì , luogo dove si crede siano nate le divinità . 

Si ha un esempio di maracame nella figura di Josè Rios , citato nel 
testo di J.Halifax, “Shamanic Voices: A survey of visionary 
narratives” che affermava di aver imparato diverse lezioni da 
Tatewari Nonno Fuoco e da Tayaupa Padre Sole. Tramite il peyote 
Rios aveva avuto accesso a Kauyumari, l’animale di potere 
identificato con lo spirito del cervo, e raccontava di aver viaggiato 
in un tunnel scuro ottenendo “nierikas”, ossia visioni che si 
rivelarono importanti per la sua formazione. E’ stato poi 
perennemente ispirato da tale spirito guida, che gli sussurrava 
canzoni sacre che lui trasmetteva agli altri e gli impartiva 
insegnamenti per curare gli infermi offrendo offerte agli spiriti 
oppure praticando determinati rituali volti ad eliminare le impurità 
dal corpo del paziente e purificare il campo energetico. Secondo gli 
huicholes, infatti, il corpo umano è circondato da un campo di 
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energia composto da radizazioni invisibili che circondano gli organi 
vitali del corpo, determinando il loro stato di salute. Josè Rios 
affermava l’importanza delle cerimonie sacre al fine di ringraziare 
il mondo degli spiriti per la loro benedizione e il loro favore, 
determinando il loro stato di salute , e di propiziare il loro aiuto 
nelle vicende terrestri. Egli realizzava frequenti pellegrinaggi al 
deserto di Wirikuta, e tramite il peyote aveva ottenuto visioni 
anche in merito alla diagnosi di malattie e alla relativa terapia dei 
suoi pazienti, aiutati in tal modo non soltanto a recuperare un 
benessere psico-fisico, quanto invece a scoprire il senso della 
propria vita e il significato del proprio ruolo del mondo, allo scopo 
di garantire uno stato d’animo equilibrato che eviti una ricaduta 
nella malattia. 

Il marakàme, pur essendo proiettato nella dimensione spirituale 
costituita da divinità ed esseri spirituali, ha una connotazione 
umana in quanto inevitabilmente è a contatto con i bisogni e le 
aspirazioni di carattere umano. Vi è una contrapposizione da una 
parte tra quelle che sono le inclinazioni di carattere umano, con 
tutto ciò che esse comportano anche in termini di desideri, paure, 
aspirazioni, invidie, gelosie, e dall'altra parte invece il presupposto 


secondo il quale il marakàme-sciamano per sua natura debba 
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essere allineato alle forze cosmiche e al servizio degli altri.°* E’ per 
questo motivo che il marakàme deve essere dotato di un'etica e di 
una saggezza non comuni che lo guidino nell’essere al servizio del 
cosmo e degli altri senza mai approfittare egoisticamente dei suoi 
poteri e delle sue prerogative. Sono però segnalati casi di sciamani 
che spinti dalle egoistiche debolezze umane hanno usato i loro 
poteri a fin di male. A questo proposito la filosofia huichola crede 
nell'esistenza di una “legge del contrappasso” che determina che 
chi compie azioni malvage scatena una forza che si ritorce 
negatvamente contro egli stesso- si tratta di un concetto molto 
simile a quello che gli orientali, in particolari i seguaci del 
buddhismo tibetano e delle varie forme di yoga definiscono 
“karma”.- 

L’iniziazione sciamanica è molto simile a quella di altri tipi di 
sciamanesimo. Il marakàme può essere condotto alla sua carriera 
in maniera ereditaria, oppure da qualche accadimento mistico, 
oppure in seguito ad una malattia intesa come segno divino. In altri 
casi la volontà di iniziare un apprendistato sciamanico può derivare 
da una vocazione interiore. L'iniziazione si basa su un'interazione 
tra l'apprendista e i kakauyari, attraverso la quale lo sciamano si 


58 Myerhoff, Barbara G., Peyote Hunt. The Sacred Journey of the Huichol Indians, Ithaca and 
London, Cornell University Press, 1974. 
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connette progressivamente alle leggi del cosmo comprendendone il 
significato e divenendo capace di comprenere da un punto di vista 
più obiettivo e profondo il senso delle vicende umane. Lo sciamano 
realizza il profondo legame tra tutto ciò che esiste, tra l'invisibile e 
il visibile, tra i destini degli antenati morti e quelli dei vivi, tra gli 
esseri spirituali e gli esseri umani. Lo sciamano compie un lavoro 
sugli strati profondi della propria psiche, accedendo a stati di 
coscienza non-ordinari tramite specifici rituali. Le tappe 
dell’iniziazione sono cinque, e questo in relazione all'importanza di 
tale numero nella cosmologia huichola. Durante tali tappe lo 
sciamano-apprendista trascorre lunghi periodi di solitudine e 
astinenza e pratica i vari pellegrinaggi ai santuari e alla terra sacra 
del peyote, verificando progressivamente il livello di maturità 
spirituale raggiunto. L'iter sciamanico presenta numerosi punti di 
similitudine con certe tecniche ascetiche di monaci indiani, yogi, 
santi mistici cristiani. Lo sciamano viene sottoposto a numerose 
prove, il superamento delle quali costituisce l'approccio con una 
forma conoscitiva non-ordinaria che contribuisce a fornire 
all’apprendista le prerogative che lo distingueranno dagli uomini 
comuni. 

Per comprendere il significato dell’azione del maraakame, è 


opportuno soffermarsi sul significato della venerazione e del 
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costante rivolgersi degli huicholes agli esseri soprannaturali in 
termini di un perenne ricordo degli spiriti fondatori di ciascuna 
linea di discendenza a cui essi rispettivamente appartengono. Tutto 
ciò comporta un costante impegno cerimoniale , costituito da 
pratiche rituali e osservanze, che influenza notevolmente la vita 
religiosa e sociale del gruppo e soprattutto la vita culturale nei 
termini di una visione del mondo, regole e istituzione di modelli di 
espressione attraverso l’azione simbolica tipica del rituale . 
Attraverso i riti si manifesta una mediazione tra i due piani e 
l'instaurazione di una comunicazione volta a garantire la 
soddisfazione dei bisogni primari dell’esistenza e il mantenimento 
di un equilibrio. L'attività rituale tiene a bada la tendenza alla 
destrutturazione sociale e il calendario rituale sostiene e 
regolamenta l’interazione tra gruppi isolati. Nel rito si rievoca la 
storia delle conquiste culturali e le si rinnovano, sancendo la 
volontà di persistenza di una cultura minacciata di estinzione ; 
tramite il rito lo huichol intreccia un dialogo con le forze cosmiche, 
rievocando davanti al fuoco la genesi del mondo. Nello scambio tra 
i divini progenitori e le forze cosmiche l’ordine sociale prende 


forma nella rete di alleanze familiari e comunitarie. 


IL TAMBURO E GLI OGGETTI RITUALI 


129 


Gli sciamani stabiliscono un contatto con le divinità attraverso 
preghiere e canti che ripercorrono le origini, il luogo e le funzioni 
delle rispettive divinità. Si tratta di canti dettagliati che hanno uno 
stile monotono, in quanto sono volti a portare lo sciamano ad uno 
stato di coscienza di “trance” . 

Tali canti sono accompagnati dal tamburo?°, che rappresenta il 
rumore della creazione, come un battito cardiaco, un pulsare che 
scandisce il fluire del tempo con intervalli costanti e uniformi. Ha 
un carattere ambivalente di unione/separazione. E’ composto da un 
tronco cavo di un albero ricoperto da pelle di cervo, mantenuta 
tesa da un tizzone ardente posto in terra. Sulla sua parte frontale è 
collocata una bocca attraverso il quale esce il fumo sacro 
provenienti da tronchi di ocote ardenti: il corpo del tamburo 
rappresenta la parte femminile, mentre i rami di ocote 
rappresentano la parte maschile. Il tamburo huichol è chiamato 
ritualmente “Tatotsi Marra Kwarri”, Nostro Antenato Coda di 
Cervo. E’ considerato uno strumento sacro, di grande potere, che 
ha un'origine magica e un simbolismo assai complesso. Ci sono 
delle norme che regolano rigorosamente l’uso del tamburo; esso 


viene suonato, secondo la tradizione, durante il giorno per 


5? G.Tescari, Leocadio Lopez.C, Vamos a Turikye. Sciamanesimo e storia sacra wirrarika, 
Milano, Franco Angeli Editore, 2000 (pp 213-219) 
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celebrare la fine della notte. Il giorno è collegato alla stagione 
secca, al maschile, al mondo adulto; la notte richiama la stagione 
elle piogge, il femminile, l’infanzia. L'uso del tamburo è riservato 
esclusivamente agli uomini, ed inoltre non è consentito utilizzarlo 
in occasioni non rituali come gli intrattenimenti ordinari. Lo 
sciamano suona con le palme di ambedue le mani sulla pelle di 
Cervo. 

Tra gli altri strumenti sciamanici ci sono i muvieris, fatti con una 
bacchetta coperta da un filo al quale sono legate alcune penne 
d’aquila e custoditi in un astuccio di palma che lo sciamano porta 
sempre con sè. Secondo gli huicholes, come del resto per altri 
gruppi indoamericani, nelle penne d’aquila risiede un potere 
mistico che consente di vedere e sentire tutto, e per questo motivo 
le penne d’aquila fanno ottenere saggezza, coraggio e protezione 
contro i mali. Le penne, con tutti i loro colori e particolari, 
costituiscono una chiave esoterica che lo sciamano è in grado di 
decifrare e interpretare. E’ proprio grazie al potere insito nei 
muvieris che lo sciamano compie le sue opere, comunicando con 
gli dei e avendo chiaroveggenza del passato e del futuro e di tutti i 
fatti nascosti. I muvieris vengono associati ai cervi, e questo 
secondo vari racconti mitologici che collegano l’aquila col cervo. 


Inoltre la struttura del muvieris è in stretto rapporto con il 
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complesso cervo-mais-peyote (di cui parlerò dettagliatamente più 
avanti) ed in tal modo le varie strutture sono in rapporto l’una con 
l’altra. Le conoscenze occulte sono alla base della spiegazione ed 
interpretazione di ciò che è conosciuto. 

Secondo le tradizioni, ogni famiglia custodisce particolari oggetti 
cerimoniali simbolici che rappresentano l’unità della famiglia: la 
ciotola votiva dedicata a Tamatsi (la divinitò connessa al cervo) , il 
magico cervo azzurro, e l’astuccio sciamanico del capofamiglia , 
contenente frecce votive. Si tratta di oggetti che hanno la funzione 
di rappresentare l’unità della coppia che ha generato la prole, e 
tutto ciò che ciò comporta in termini di impegni e responsabilità. Il 
loro valore simbolico li rende importanti e trasferibili solo 
attraverso procedure rituali, al punto che chi assume il compito di 
custodire tali oggetti di famiglia risulta caricato di grandi 
responsabilità; in definitiva tali oggetti rappresentano 
simbolicamente il collegamento tra il presente del nucleo familiare 
e il loro passato remoto. Vi è la presenza vivente e costante del 
“lume della vita”, takunuan, che rappresenta l’unione inscindibile 
di moglie e marito ed è il principio della conservazione e 
trasmissione della vita, sullo sfondo di un rapporto armonico e 
concreto tra esseri umani e spiriti (kakayueri), ed analogamente 
tra singolo individuo e antenati divini. 
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Tutto questo si connette profondamente al corpus di conoscenze 
conservate dalla tradizione huichol riguardo alle origini del mondo 
e dell'umanità, e alla religione il cui nucleo fondamentale è rimasto 


pressocchè inalterato nonostante gli influssi del cristianesimo. 


DIVINITA' E SINCRETISMO NELLA MITOLOGIA E COSMOLOGIA HUICHOL 


Attraverso il sincretismo i santi cattolici vengono considerati 
essere una controparte delle divinità native. Quest’ultime sono un 
centinaio e hanno la funzione di assicurare tutto ciò che è connesso 
al benessere materiale. Il sincretismo si è svolto istituendo accanto 
alla loro originaria mitologia pagana un ciclo mitologico parallelo 
composto da elementi cristiani. La figura del Cristo, ad esempio, è 
considerata come una figura che ha avuto la funzione di 
confermare e santificare gli atti delle divinità creatrici huicholes. 
E’ da precisare, però, che gli Huicholes distinguono e isolano gli 
elementi delle loro credenze da quelli assunti dal cristianesimo: 
non si tratta dunque di un mescolamento dei due rispettivi sistemi, 
quanto invece di un coesistere di due sistemi che a volte 
interagiscono nei loro rispettivi elementi determinando particolari 


fusioni. 
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Le divinità originarie huicholes sono di gran numero; a suo tempo 
Carl Lumholtz ne contò quarantasette®° , specificando che le 
divinità più importanti potevano essere rappresentate da più nomi. 
In seguito furono riportati diversi raggruppamenti delle divinità; 
R.Zingg®! distinse due gruppi di divinità principali, uno della 
stagione secca, la quale comprende il Padre Sole, il Nonno fuoco e 
la Stella del Mattino; il secondo, quello delle divinità della stagione 
umida, cioè la divinità della terra, le quattro divinità della pioggia e 
la divinità del Mais. 

Tra gli Huicholes è comune denominare le divinità “antenati” e 
designarli con termini tipici della parentela. In effetti agli antenati 
delle famiglie vengono costruiti dei “ririkis”, ovvero piccoli 
santuari costituiti da oggetti rituali, e vengono venerati come se 
fossero esseri semidivini, in maniera simile agli antenati mitici. La 
struttura mitologica e cosmologica è infatti in stretto rapporto con 
l’organizzazione sociale e in un certo senso la riflette nei termini di 
parentela con i quali gli Huicholes definiscono le divinità e gli 
antenati mitologici e inoltre nelle rispettive analogie con i legami 
di parentela nell’organizzazione sociale e il modo di considerare 
tali legami. Un esempio è quello connesso al rapporto padre-figlio ; 


nonno-nipote: nel primo sono presenti spesso particolari forme 


6° Lumholtz, C., El México desconocido, México, INI, 1981 (Volume II, cap.2) 
5! Zingg, Robert M., Los Huicholes. Una tribu de artistas, México, INI, 1982 (pp 207-212) 
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comportamentali cariche di rispetto e formalità, al contrario del 
rapporto maggiormente familiare e informale che un nipote ha col 
proprio nonno. 

Esistono divinità più o meno antiche, anche se non vi è una 
differenziazione precisa tra gli esseri , sia umani che animali, 
vissuti prima del diluvio e quelli vissuti dopo il diluvio universale. 
Gli Huicholes hanno conservato il culto rivolto alle loro antiche 
divinità , alle quali si rivolgono con nomi di parentela , come ad 
esempio il «fuoco» , da loro chiamato « Nostro Abuelo Fuego» , il 
Sole, la Terra , vista come madre , la Pioggia e il Mare considerate 
come zie , e il Mais e Peyote considerati come fratelli . 

Tra le divinità principali si hanno: Tatewari (il Nonno Fuoco), 
Tayaupa (Fratello Sole), Tamatsi Maxa Kwaxiì-Kauyumari- 
Wawatsiari (Fratello Maggiore Coda di Cervo). 

Tatewari, il Nonno Fuoco, è il portavoce delle varie divinità e rivela 
i messaggi di esse allo sciamano marakàme, sia direttamente 
tramite sogni, sia indirettamente tramite il dio Cervo Kauyumari®? ; 
è associato alla figura del marakàme, in quanto si ritiene che lui sia 
stato il primo marakàme della storia. E’ da precisare che sia 
Tatewari che Tamatsi sono controparti costanti del 


marakàme .Tatewari è considerato il marakàme degli dei, in quanto 


€ P.Furst, Barbara Myerhoff, E] mito como historia: el ciclo del peyote y la datura entre los 
huicholes, Mexico,1981(pp 55-62) 
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secondo il mito egli condusse loro alla prima caccia del peyote, e 
insegnò agli huicholes il modo per entrare in contatto con gli dei e 
renderli propizi, e il fondamento delle pratiche rituali. Egli inoltre 
insegnò loro il modo di purificarsi e di ritornare ad uno stato 
primordiale di innocenza. E’ importante il valore simbolico che la 
figura di Tatewari ha per gli huicholes, in quanto rappresenta un 
riscaldamento sia fisico che spirituale, un conforto, una 
sicurezza, un punto di riferimento, una guida, una via per il 
soddisfacimento dei bisogni primari dell’esistenza. Il fuoco è da 
loro considerato una fiamma che illumina e riscalda, un Nonno che 
conosce tutti, ascolta tutte le preghiere, i ringraziamenti, i voti. E’ 
in definitiva una presenza onorata e rispettata, un sapiente che 
racconta storie e tramanda leggende delle origini delle cose e degli 
esseri. E’ dunque caratterizzato da una dignità sovrana e ciò 
comporta che sia necessario stabilire opportune modalità di 
relazione con questa potenza, dirigendosi ad esso in modo 
appropriato. 

Tayaupa, il Sole, secondo la mitologia huichola, nacque nei tempi 
antichi per illuminare e riscaldare la terra durante il giorno. Il mito 
racconta di un piccolo bambino huichol che, sacrificato e buttato 
nell'acqua, fece emergere sangue alla superficie (un concetto di 


sacrificio umano) e attraversò i cinque livelli del mondo infero, per 
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poi ritornare in superficie in uno scoppio di attività vulcanica in 
mezzo alle montagne ,diventando Sole. L'importanza della divinità 
connessa al sole è analoga a quella del Fuoco Tatewari, e a 
differenza di quest’ultimo ha una connotazione di potere e 
pericolosità. Vi è un particolare collegamento tra Sole e Fuoco; 
quest’ultimo è considerato un ponte di collegamento tra cielo e 
terra e la sua presenza e fornitura di calore fanno si che non ci sia 
bisogno che il Sole sia maggiormente vicino alla terra. Lo sciamano 
marakame ha le competenze per interagire con il potere e anche 
con i rischi connessi al Sole, e deve adottare particolari 
precauzioni per evitare pericoli. Si ritiene che il Sole abbia vari 
animali a lui sacri, animali speso nocivi all'uomo come i serpenti 
velenosi, al punto che in effetti spesso essi sono mandati come 
punizione o avvertimento nei confronti di uomini che non hanno un 
cuore e pensieri puri. E’ da considerare l’analogia che esiste tra il 
concetto di Sole degli huicholes e quello presso gli Aztechi, 
soprattutto per quanto riguarda il concetto, espresso nel mito 
dell’origine del Sole, del sacrificio umano dal quale ha origine il 
Sole stesso, e in particolare il simbolo del sangue. In certi rituali 
huicholes, il sacrificio del cervo e la successiva offerta al Sole del 
suo sangue e del suo cuore è volto ad assicurare al sole forza e 


prosperità, in modo da preservare tale importante e necessaria 
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fonte di vita e rendere favori alle divinità per quanto riguarda le 
coltivazioni agricole. 

Tra le altre divinità della religione huichola ci sono gli “antenati” 
presenti alla prima caccia al cervo; Watakame ossia il pulitore dei 
campi, il coltivatore, sposato con Tatei Xuturi Iwiekamèé, dea 
dell’acqua madre dei figli; Tatutsì il Grande Nonno assistente di 
Tatewari durante la prima caccia al peyote; Nakawe , una figura 
tra le più importanti del gruppo delle divinità dell’acqua e della 
terra, definita la Nonna della Crescita. Secondo il mito, Nakawe 
ricostituì dopo il diluvio universale il mondo e gli esseri viventi che 
erano annegati nel diluvio. Tra le altre divinità hanno importanza 
Tatei Utuanaka, Madre del Mais; Tatei Matinieri, divinità 
dell’acqua e della pioggia che costituì buchi d’acqua, cascate, fiumi 
nel deserto di Zacatecas, nei pressi di Wirikuta; Tatei Haramara 
che viene identificata con l'Oceano Pacifico. Ci sono poi i Los 
Abuelos che sono divinità solari localizzate sotto terra ; Las Tias 
che sono 4 divinità della pioggia e risiedono nelle caverne sotto 
S.Caterina ; Los Hermanos Mayores che sono gli dei del Maiz e del 
Peyote, i quali risiedono a S.Luis Potosì e soo rappresentati come 
cervi ; il Kauyuu-maari che è il Dio della Morte, considerato come 


messaggero per le altre divinità; le Abuelas che rappresentano la 
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terra e dunque la fertilità; i Bisabuelos che sono divinità con varie 
prerogative. 

Tutte queste divinità vengono rappresentate nel rituale della 
caccia al peyote, durante il quale si ripercorrono simbolicamente le 


loro vicende mitologiche (rituale che descriverò più avanti). 


MEDICINA INDIGENA 


La medicina indigena°* non ha subito grandi modificazioni nel 
corso del tempo, fin dalle sue origini rilevabili nel continente 
africano , da dove fu diffusa nel continente americano in seguito 
all'immigrazione degli schiavi africani dalla Guinea e dal Congo in 
Messico. Secondo le concezioni della medicina indigena, l’essere 
umano è formato da più parti distinguibili: il corpo, che è la parte 
provvisoria; il principio vitale che mantiene in vita il corpo 
preservandone le funzioni e il terzo componente che è una parte 
che lascia il corpo durante il sogno, chiamata anche “anima di 
sogno”. Viene inoltre riconosciuta l’idea di uno spirito del morto 
che sarebbe la forma che prende la coscienza del defunto dopo la 


morte e che assume le sembianze di un’ombra identificata ad un 


63 Aguirre Beltràn, G., Medicina y Magia. El proceso de aculturaciòn en la 
estructura colonial, México, INI, 1987 


139 


essere divino ancestrale, alla quale si attribuiscono poteri e che 
diventa oggetto di venerazione e timore. Secondo tale concezione 
la morte è dunque un cambiamento di stato e i morti e i vivi sono 
legati nell’organizzazione sociale; in particolare gli anziani defunti 
acquistano un maggiore status rispetto agli anziani vivi. La 
personalità del defunto continuerebbe il processo di accumulazione 
di potere e saggezza e conoscenza che non sono vincolate a leggi 
spazio-temporali. I culti agli antenati derivano dalla 
consapevolezza che essi partecipino alla vita quotidiana dei 
discendenti, dando coesione alla famiglia dei discendenti, 
occupandosi del benessere e della protezione dei discendenti e 
mantenendo in parte gli stessi impulsi e passioni di quando erano 
in vita. I loro favori dipendono dall’attenersi o meno alle tradizioni 
della comunità e alle prescrizioni religiose e spirituali : la 
disobbedienza alle norme sociali e rituali ha come conseguenza le 
malattie e dunque nella terapia è importante innanzitutto placare 
l’ira degli spiriti ancestrali per guadagnare nuovamente la loro 
gratificazione tramite offerte, sacrifici, preghiere. 

Secondo la medicina indigena nei trattamenti terapeutici le erbe 
medicinali, i preparati, le polveri non sono efficaci solamente da un 
punto di vista farmacologico quanto invece per essere agenti 


tramite i quali gli esseri invisibili esercitano il loro potere. La 
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trasgressione delle norme religiose e spirituali è una causa 
aggiuntiva che è comunemente erlazionata a cause determinanti 
come la “perdita dell'anima di sogno” e la perdita parziale o totale 
dell'anima cosciente, ossia il principio vitale. Ai fini della 
guarigione vengono dunque interrogati gli antenati ancestrali per 
indagare sulle cause della malattia. Si hanno casi di possesione nei 
quali il dio si impossessa del corpo che utilizza l'individuo come 
tramite per comunicare col mondo dei vivi . 
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Il nagual, chiamato anche sacerdote giaguaro” “saggio” 
“stregone”, possiede un’ambivalenza di significati positivi e 
negativi, e viene descritto come un sacerdote-asceta rinchiuso nel 
suo tempio che si sottopone a rinunce e restrizioni allo scopo di 
ottenere conoscenza e poteri, tra cui quello di trasformarsi in 
animale e di provocare la pioggia. La figura del nagual aveva una 
forte connotazione sociale e ad egli si attribuiva la facoltà di 
attirare salute e prosperità, o al contrario malattie e povertà. Il 
nagual nella comunità aveva la funzione di risolvere le ansie 
causate dalle contingenze di un'agricoltura in un ambiente ostile; 
la figura del nagual era legata alla possibilità di conservare le 
tradizioni e garantire la stabilità sociale. Tale figura veniva posta in 


antagonismo rispetto a quella del gruppo dominante che tramite 


un processo di acculturazione voleva alterare la cultura indigena. 
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Esistevano a quei tempi associazioni di nagual, tipo società 
segrete, organizzate in base a rituali e liturgie specifiche, che 
aveno come obiettivo il ristabilire la religione antica; c'era una 
vera e propria gerarchia tra i sacerdoti nagual. Il nagualismo era 
dunque un momento di controacculturazione, a volte non disgiunto 
da quell’alone di terribile malvagità derivato da poteri di origine 
sovrannaturale. Il nagual era identificato con l'abbondanza di 
acqua, sacerdote del dio delle piogge in possesso di grande 
saggezza magica, che castigava gli innovatori e chi compiva 


infrazioni alla tradizione. 


Tra gli huicholes, come del resto tra i principali gruppi indigeni del 
messico esiste una rapresentazione che lega una persona con un 
animale fin dal momento successivo alla nascita. Secondo le usanze 
tradizionali, il neonato viene lasciato in un posto del tempio che 
viene cosparso di cenere nel suolo , aspettando che rimanga una 
traccia dell'animale che sarà considerato dunque il compagno e la 
guardia personale del bambino. Il legame mistico consiste nel fatto 
che il destino dell’indiviuo è collegato all'animale: ciò viene detto 
“tonalismo”, che ha affinitò col nagualismo in quanto in entrambi 
esiste il concetto di un legame mistico tra cose e animali; la 


differenza consiste nel fatto che il sacerdote nel nagualismo si 
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trasforma in un altro essere, mentre invece nel tonalismo c’è una 
coesistenza tra l’animale e l’individuo che però rimangono distinti 
e separati. I concetti di tali termini a volte erroneamente posti in 
confusione ha particolari implicazioni sociali. La relazione che si 
crea tra l’animale e l’individuo è analoga a quella che c’è tra 
individuo e società e tende a fortificare quest’ultima. Il tonalismo 
può essere inoltre definito come strumento utilizzato dalla cultura 
per mantenere inalterati i valori e le norme tradizionali del 

gruppo , in modo da garantire la stabilità e continuità delle culture. 
Nella rappresentazione azteca inoltre il concetto di “tonalli” era 
una rappresentazione con un’accezione che indicava fortuna, 
destino, fato e la perdita del tonalli dovuta a mancanze o 
trasgressioni determinava malattie e sventure; in tal caso il metodo 
di cura non poteva prescindere da offese rivolte alle divinità offese. 
In seguito nonostante il concetto di tonal non comprendesse il 
concetto di anima, la perdita del tonal venne assimilata alla perdita 
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dell'anima. Secondo le credenze indigene, “tonalli” “sombra”, 
abbandonava il corpo durante il sonno e durante le sue avventure 
poteva subire azioni malefiche da parte di uno stregone. Il concetto 


di “sombra” è di derivazione africana e subì transizioni di 


significato che però non alterarono il nucleo semantico originario. 
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Le piante medicinali allucinogene sono considerate dagli indigeni 
come divinità; alle piante sacre viene attribuita la facoltà del 
pensiero e della parola e le loro prprietà terapeutiche dipendono 
dal loro potere vitale magico in essi impresso; tale potere magico 
viene preservato tramite determinati rituali che si effettuano fin 
dai tempi della coltivazione, nella preparazione e nell'uso. 

La salute e la malattia dell'individuo sono determinati da forze che 
agiscono su due piani distinti ma interagenti tra loro : il piano 
profano razionale e il piano sacro, irrazionale. Il curandero dispone 
di processi diretti ed indiretti per entrare in contatto con il piano 
del sacro e la divinazione presenta diversi metodi. Si ha il metodo 
dell’ “interrogazione” , che si tratta di un procedimento volto ad 
effettuare la diagnosi ed è rivolto alle forze; si basa su dati di 
chiaroveggenza, posseduti da individui fin dalla nascita dotati di 
poteri particolari che hanno la capacità di stabilire la diagnosi ed 
interrogare le forze animiche che sono causa del male, entrando 
così in contatto con le cause ed individuando la relativa soluzione. 
L'altro metodo è quello dell’utilizzazione di specchi o superfici che 
riflettono immagini per identificare le persone definite causa di un 
maleficio;erano conosciute speciali pratiche diagnostiche che 
utilizzavano l’acqua tramite la sintonizzazione con le divinità 
connesse a tale elemento. 
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Poi c’è la divinazione “simbolica” che si pratica con l’ausilio del 
mais, secondo il principio ce i grani grossi del mais simbolizzano 
divrse divinità e dalla posizione che prendono i chicchi di mais una 
volta lanciati dipende la fortuna o la mala sorte del consultante ; il 
mais in tal modo rappresenta un simbolo dell’esistenza umana. 
Infite vi è la divinzione tramite “alternative”, così chiamate da 
Levy-Bruhl, nelle quali si riesce a procurare una risposta negativa 
o positiva, attraverso la scelta tra due alternative; quando si otiene 
tramite l'interrogazione di una potenza invisibile che determina la 
scelta di un’alternativa anziché di un’altra. Ci sono comunque 
diverse alternative di divinazione con diverse variazioni, come ad 
esempio il sistema usato dai curanderos che praticano purificazioni 
utilizzando un pollo; se al termine dell’operazione il pollo è vivo, il 
pronostico è da ritenersi favorevole; se al contrario muore, vuol 
dire che viene annunciata una sorte avversa. 

Ciò che spiega al curandero le ragioni delle malattie ed infermità 
determina la maniera di evitarle. Nel caso in cui la causa abbia una 
componente di incidenza di peccato, il procedimento per prevenirlo 
è la confessione e l’esecuzione dei riti e delle cerimonie da 
dedicare agli dei e agli antenati per placare la loro ira e garantire 
la loro protezione. Nel caso in cui le malattie abbiano origine 


dall'azione di stregoni o fattucchieri, il curandero ha bisogno di 
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mezzi rituali mistici che annullino tali azioni malefiche, opponendo 
forze animiche di senso contrario. A tale scopo vengono impiegati 
oggetti o sostanze utilizzate per garantire la protezione di coloro 
che li impiegano. Il curandero viene ad essere la presenza che è 
più esposta al pericolo, in quanto è a contatto con forze spirituali e 
ciò consiste in una vera e propria scienza della quale chi è 
competente acquista un certo status, fama e prestigio. Il curandero 
è a conoscenza di speciali norme per proteggersi e ha in suo 
possesso una borsa di cuoio che contiene diversi oggetti: erbe 
allucinogene, tra cui peyote, pietre di varie forme e colori e oggetti 
del mondo vegetale o minerale, o animali che siano veicoli di forze 
animiche che li rendano rimedi protettori. 

Ci sono varie pratiche di sviluppo e conservazione della forza vitale 
di tali oggetti-medicina; per quanto riguarda le erbe, esse vengono 
raccolte nell’ora, giorno, mese adatti, intonando nel contempo le 
formule prescritte e preparandole in condizioni di integrità e 
purificazione morale. Il curandero impiega altri mezzi allo scopo di 
protezione, come ad esempio l’uso di abiti dotati di proprietà 
protetttive, piume coperte di resina, maschere rituali e simboli 
vari, unguenti protettivi per il corpo, fumigazioni di tabacco o 
copal. Tali norme protettive vengono, inoltre, applicati ai 


componenti del nucleo familiare dell’ammalato, anche per evitare 
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eventuali contagi, in tal caso è fondamentale la solidarietà 
parentale, in quanto nucleo unitario nel quale ogni singolo 
componente influenza l’altro. Durante il procedimento di cura è 
richiesta pertanto la presenza dei familiari, che sono sottoposti 
all'attenzione del curandero in termini di protezione. 

I procedimenti della medicina indigena sono dunque basati sulla 
credenza nell’esistenza di forze animiche opposte e contradditorie 
che determinano la sorte di un individuo fin dalla sua nascita. Per 
prevenire e proteggere da tali influenze malefiche, gli indigeni 
utilizzano amuleti di diversi varietà, confezionati a base di radici, 
fiori, frutti, piante dotate di determinate proprietà mistiche e poste 
nella “borsa di medicina”, o appese al collo: ciò equivale a portare 
con sé parte della materia sacra, del divino. Vengono inoltre 
adoperate erbe di derivazione europea, come la ruta, il rsmarino, 
l’aglio che costituiscono la materia prima di amuleti che hanno 
diversi impieghi in campo diagnostico, terapeutico e sono dotati sia 
di proprietà farmacologiche che di proprietà mistiche. Qualunque 
sia la materia prima che lo compone, l’amuleto ha funzioni 
protettive analoghe a quelle dei rosari nella religione cristiana. 

I curanderos non hanno solamente il compito di curare; alcni lo 
fanno come lavoro anche se non è un lavoro a tempo pieno; la 
clientela oltre che consultazione per motivi di salute ed integrità, 
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anche per questioni come ritrovamento di oggetti persi, vicende 
sentimentali , affezioni causate dal lavoro, incombenze del lavoro 
agricolo, contese di carattere giuridico. 

Il principio di causalità magico-religiosa sostiene che le 
trasformazioni somatiche e fisiologiche del corpo malato dipendono 
da forze animiche e intangibili sulla quali gli individui ordinari non 
possono avere alcun controllo; tali agenti sarebbero in ordine 
gerarchico: i santi, gli antenati, le anime disincarcanate. La 
malattia si produrrebbe nel caso in cui qualcuno di tali agente 
determini l'alterazione dell'equilibrio dei componenti organici 
dell’individuo. Secondo la credenza avverrebbe che una divinità o 
un demonio penetri nell'organismo alterandone il funzionamento. 
La malattia persiste finchè il dio o il demone non abbandonino o 
non siano espulsi dal corpo di colui che hanno posseduto. L'origine 
della malattia è inoltre intesa come sorgente dall’intrusione 
dell'organismo di “corpi estranei” o in seguito di attacchi da parte 
di stregoni che agiscono sulla vittima danneggiandone l’anima; ci 
sono inoltre casi di cattura dell'anima, che avviene maggiormente 
durante il sonno oppure anche durante la veglia in particolari 
momenti come il contatto con luoghi pericolosi popolati da numi e 


dei che si possono impadronire del corpo di un individuo. 
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Secondo la mentalità magica, la persona è un’unità tra piani 
ordinari e soprannaturali e ogni parte partecipa dell'insieme della 
struttura formando un'unità indivisibile e in tal modo ogni azione 
che si svolge su un elemento si riflette inevitabilmente sugli altri 
dell'insieme. Gli aspetti della personalità si dividono in tre 
categorie principali: la prima categoria consiste negli elementi 
fisiologici del corpo; la seconda categoria comprende coppie di 
virtù con i loro rispettivi contrari in dualità, le quali compongono la 
totalità di una persona; la terza categoria comprende i simboli che 


rappresentano la personalità. 


Nelle comunità indigene la magia ha un ruolo importante nel senso 
di strumento di controllo sociale che determina il preservare dello 
strmento di unione e solidarietà sociale del gruppo ed un antidoto 
contro i sentimenti di collera e altre emozioni determinate dal 
dominio coloniale e che costituiscono un pericolo in rapporto ai 
sentimenti di armonia e solidarietà sui quali si fonda la coesione 
sociale. La magia esercita la funzione di sostenere una situazione 
equilibrata di uguaglianza nella quale ciascun membro della 
collettività abbia gli stessi diritti, obbligazioni, beni. Ai tempi della 
colonizzazione gli indigeni trovavano nella magia uno strumento 
efficace per influire sulla difficile situazionem affrontando le 
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pressioni della prevalenza dell'ordine imposto dalla religione 
cristiana. 

La magia rappresenta, dunque, un sistema di idee e mezzi di 
azione che modificano indirettamente le condizioni delle persone e 
delle cose e sviluppa la convinzione di riuscire ad avere protezione 
nei confronti di diversi tipi di male. Tutte le tecniche magiche, gli 
amuleti, le piante costituiscono barriere di resistenza di tipo 
passivo e di difesa che agiscono simbolicamente nella sfera 
psicologica dell’individuo. 

La religione e la magia costituiscono uno strumento effettivo che 
riflette la presenza di una dicotomia presente nella struttura 
economica fin dai tempi della colonizzazione: il mercantilismo 
capitalista degli spagnoli che sussisteva accanto al persistere 
dell'economia di sussistenza caratteristica delle comunità indigene. 
La conquista non modificò infatti l'originaria economia 
comunitaria, che persisteva garantendo la distribuzione dei servizi 
e dei beni rivolti alla sussistenza nella quale non aveva spazio 
l'accumulazione di beni individuali tipica invece del capitalismo. 
Nelle comunità indigene dunque è un fattore che si pone da 
antagonista nei confronti del cambiamento economico e 
l'’accumulazione individuale di ricchezza che va contro ai valori 


morali prescritti dalla cultura indigena, La magia in definitiva ha il 
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proposito di mantenere la coesione sociale basata sull’uguaglianza 


nello sfruttamento dei beni e dei servizi. 


SIMBOLISMO DEL MAIS,CERVO,PEYOTE: VALORE E 


FUNZIONE 


Per gli huicholes ha una rilevante valenza religiosa l'associazione 
tra il Mais, il Cervo e il Peyote ed è per questo che il loro 
patrimonio mitologico è ricco di storie e racconti e il calendario 
delle feste comprende diverse festività connesse a tali elementi. 
Tale associazione fa sì che il mais, il cervo e il peyote siano 
strettamente collegati e pur nella loro differenza si identificano, 
costituendo la stessa cosa. L'importanza di questi tre elementi si 
riflette ampiamente in tutto ciò che è connesso con la vita umana e 
materiale. Già gli studi compiuti da Lumholtz e da Zingg avevano 
rilevato che uno dei punti di maggiore complessità nonchè 
centralità dell’intera struttura ideologica huichola è l'associazione 


rappresentata dal complesso “mais, peyote, cervo”, che indica 
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un’unità con la quale gli Huicholes stessi tendono ad identificarsi. 
Gli elementi di tale unità sono in stretta relazione ed interazione 
tra loro, la quale è paragonabile al rapporto esistente tra i lati di 
un triangolo geometrico. 

Lumholtz realizzò prevalentemente una descrizione etnografica, 
più descrittiva che analitica, senza dare un’interpretazione 
teoretica dei fatti osservati (riguardo al complesso cervo-peyote- 
mais egli lo specifica come “culto”, senza dare a tale termine una 
connotazione sistematica e tecnica); 

Zingg mostra un orientamento maggiormente teoretico, e la sua 
interpretazione della religione si avvicina maggiormente a quella 
data dai sociologi francesi della scuola di Durkheim e Levi Bruhl. 
Egli dà al complesso mais-peyote-cervo una connotazione di 
“partecipazione mistica”, concetto da lui non esplicitamente 
definito . Barbara Myerhoff ritiene che sia Lumholtz che Zingg non 
abbiano esposto una precisa interpretazione del significato 
dell’importante complesso “mais-peyote-cervo” in quanto non 
avevano avuto l'occasione di assistere all’importante evento della 
caccia al peyote, evento che è in grado di fornire una espressione 
del significato sotteso a tali elementi. Secondo la 


Myerhoff ,infatti, è necessario stabilire quale natura , funzione e 


64 Myerhoff, Barbara G., Peyote Hunt. The Sacred Journey of the Huichol Indians, Ithaca and 
London, Cornell University Press, 1974 (pp 165-180) 
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scopo abbia tale complesso, e dunque per individuare ciò si 
richiede un'accurata analisi della relazione logica tra tali elementi 
e dell’implicazione di tale relazione. Il termine inglese “complex” 
da lei utilizzato per definire l'associazione tra tali elementi assume 
un significato naggiormente pertinente alla natura della relazione 
tra essi, superando le ambiguità sottintese nel termine “culto” o 
“trinità”, e fornisce a ciascun elemento la sua identità come 
simboli individuali che interagiscono in un sistema nel quale le 
parti collegate sono distinte ma acquistano un significato nel 
momento in cui interagiscono con le altre parti dello stesso 
sistema. 

Secondo la mitologia huichola, il mais viene considerato essere 
stato il primo cervo, in quanto è rilevabile che il mais di recente 
coltivazione che fa le prime foglie è paragonato al cervo dal quale 
spuntano le orecchie. Quando poi il mais è già diventato una 
pannocchia e si possono cogliere le sue grandi foglie, è 
paragonabile a un cervo vecchio . La leggenda narra che dalle 
tracce lasciate dal cervo durante il suo cammino sia nato il peyote, 
che consentì al cervo di comunicare con gli dei, il sole , il fuoco e il 
mais. 

E’ da rilevare che la carne di cervo costituisce uno degli alimenti 


più sostanziosi dell’ alimentazione degli Huicholes e che la caccia 
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al cervo rappresenta tuttora l’attività principale, al punto che il 
gruppo Huichol tenderebbe a conservare la tendenza al 
nomadismo. Secondo la loro ottica, sia il mais che il cervo servono 
all’alimentazione fisica, mentre il peyote costituisce l'alimento 
dello spirito, ossia l'incarnazione del sacro in un elemento 
materiale e dunque mezzo per trascendere il mondo ordinario. 

Tra gli animali il cervo viene considerato essere il re, il dio 
principale ; secondo la mitologia vi è una trilogia mistica composta 
dal cervo principale, chiamato Tamatz Kallaumari (del quale i 
maracames si considerano interpreti e discepoli- tra l’altro il nome 
dell’astuccio in cui gli sciamani conservano il loro muvieris riceve il 
nome di Kallaumari-), che ha un fratello maggiore alla sua destra e 
un fratello minore alla sua sinistra. Analogamente lo sciamano, 
assimilato al cervo, ha due aiutanti. Il cervo principale è 
precedente a Tatevari, il Nonno Fuoco e a Tayaupà il Padre Sole, 
anche se a volte viene identificato con essi o anche con il Dio del 
Vento.Nella mitologia si hanno le figure di Urimàvika madre di 
cervi femmine, e Yukavima padre dei cervi femmine, e diversi 
rapporti di parentela che legano diversi cervi dei quali a volte è 
ardua l’identificazione , resa ancora di più complicata dai molti 
nomi con cui sono battezzati. Esistono cinque classi di cervi 


maschi, associati ai muvieris, e cinque classi di cervi femmine, 
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associate alle ciotole ; tai cervi hanno funzioni e attributi 
particolari. Vi è un profondo rapporto tra i tre cervi, e 
analogamente tra lo sciamano e i suoi tre aiutanti. In ciò è ben 
delineato il complesso cervo-peyote-mais: la struttura del cervo, 
infatti, entra in rapporto con la struttura del peyote ed entrambe 
entrano in rapporto con una terza struttura, quella del mais, 
formando un particolare complesso rituale nel quale ogni elemento 
è in stretto rapporto con gli altri. Il cervo*° costituisce un legame 
tra il mondo degli agricoltori e quello dei cacciatori, ed è 
considerato maestro di sciamani, al punto che il senso religioso e 
spirituale è accentrato in tale figura. Lumholtz fornisce una 
classificazione di vari gruppi di cervi, che variano a seconda della 


province. 


IL RITUALE DELLA CACCIA AL CERVO 


La caccia al cervo®° si organizza ritualmente già la notte 
precedente alla partenza, durante la quale i cacciatori e il 
marakàme si radunano di fronte ad un falò, e nelle loro vicinanze 
sono esposti le frecce, le carabine ,gli archi, le ciotole con le offerte 


, il cibo da portare e anche un laccio, un oggetto che in passato 


6 Lumholtz, C., E! México desconocido, México, INI, 1981, vol II 
65Benitez, F., Viaggio nella terra magica del peyote, Milano, Il Saggiatore, 1972. (pp 
247-257) 
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veniva usato per cacciare i cervi. Il marakàme recita 
un’invocazione propiziatoria rivolgendosi alle madri dei cervi, al 
Nonno Fuoco Tatevari, alla divinità del mais, agli Urukames. In 
particolare lo sciamano espone alla divinità del mais e agli 
Urukames la prospettiva di ricevere come offerta e nutrimento il 
sangue dei cervi in cambio di aiuto. In tutto questo rituale anche le 
donne hanno un ruolo, in quanto per tutto il periodo in cui dura la 
caccia praticano il rituale del digiuno fino a mezzogiorno ed 
evitano di mangiare sale; inoltre tengono accese le candele a 
mezzanotte e il rinnovano costantemente il fuoco. 

In seguito il marakàme dà offerte agli dei dei punti cardinali e alle 
divinità tutelari dei cervi, e pulisce gli strumenti da usare durante 
la caccia. Si ritiene che se il cacciatore è stato incapace di uccidere 
un cervo, questo dipende dal fatto di aver subito la fattura di uno 
stregone; il tal caso il marakàme è incaricato di togliere la fattura 
tramite un rituale di purificazione nel quale vengono compiute 
invocazioni al Fuoco e pulita e purificata accuratamente la 
carabina. Quando arriva il momento della partenza, il marakàme 
compie un'ultima invocazione al Nonno Fuoco e i cacciatori 
salutano le loro mogli, dopo di che effettuano un giro attorno al 
fuoco e partono. A volte la localizzazione dei cervi viene conosciuta 


dall’incaricato del fuoco o il suo aiutante attraverso un sogno. La 
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caccia viene condotta esprimendo fino in fondo lo slancio venatorio 
è accompagnato da un’indole passionale;tramite le grida emergono 
emozioni e tensioni. L'obiettivo non è tanto la carne da mangiare 
quanto invece il sangue, alimento da offrire alle divinità tutelari. 
Proprio nella caccia si manifesta un conflitto tra sacro e profano: 
tra le prescrizioni rituali e quella che è la natura umana con la sue 
debolezze e le sue passioni. Il motivo per cui gli huicholes non 
hanno scrupoli nell’uccidere un essere superiore, divinizzato e 
riverito, è perchè ritengono che viene ucciso solo il corpo del 
cervo, mentre il suo spirito vola verso il luogo in cui risiedono i 
suoi antenati; inoltre ci sono dei miti nel quale viene narrata la 
caccia al cervo compiuta dagli dei. 

Quando un cervo viene ucciso, il cacciatore suona il corno per 
avvisare i suoi compagni. In seguito essi poggiano il cervo su una 
coperta presso il fuoco, dinanzi ad offerte di mais e tortillas, e 
recitano preghiere di perdono rivolte all'anima del cervo ucciso. 
Poi aprono il cervo e tagliano a metà il cuore; versano alcune gocce 
di sangue nel fuoco e dipingono alcune righe di sangue sul piede e 
sulla mano dello sciamano. Col sangue saranno sacralizzati gli 
strumenti di caccia di colui che ha ucciso quel cervo. Viene poi 
piantata una freccia con un pezzo di carne conficcato, in segno di 


gratitudine. 
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Si può quindi rilevare quanto sia enorme l’importanza del cervo, ed 
è evidente la complessità e il numero delle sue figure e delle sue 
metamorfosi. Si tratta di un'importanza analoga a quella che 
rivestiva tra le divinità dei popoli del nord. 

Uno strumento fondamentale nel contesto della caccia è la freccia, 
chiamata Uru, che viene paragonata ad un uccello che ha potere di 
vedere e udire tutto. Tale paragone si riflette nella struttura della 
freccia‘, nella cui asticciola si ritiene abbia sede un cuore vero e 
proprio, anima della freccia. L'asticciuola è dipinta con resina di 
copal di colore azzurro e rosso e sulla sua superficie sono segnate 
linee longitudinali. Sulla freccia sono poste piume legate ad essa 
attraverso una corda. La freccia , pur essendo stata sostituita in 
vari casi dal fucile, rimane un oggetto religioso importante ed è 
utilizzato per chiedere richieste agli dei e come offerta nei viaggi ai 
luoghi sacri, nella semina, nelle feste e nelle cerimonie. Si tratta 
proprio di un segno di reverenza nei confronti delle divinità e un 
mezzo di comunicazione e di preghiera. Tale strumento presenta 
diversi impieghi rituali e propiziatori, e racchiude particolari 
valenze simboliche. La freccia costituisce simbolicamente la prima 
relazione del bambino con gli dei: quando nasce un bambino, come 


rito di propiziazione e per dare simbolicamente agli dei la notizia 


5” Benitez, F., Viaggio nella terra magica del peyote, Milano, Il Saggiatore, 1972 (259-261) 
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della nascita, il padre si dirige alle grotte di Teacata portando una 
freccia alla quale è appeso un minuscolo sandalo ( che ha la 
funzione di proteggere i suoi passi e costituisce una difesa 
simbolica dal morso delle serpi), un arco (per propiziare 
l'apprendimento della caccia) e un braccialetto di cuoio (per 
propiziare la capacità del nascituro di difendersi), e raccoglie 
acqua sacra con la quale laverà il bambino cinque giorni dopo il 
parto. 

Per quanto riguarda le bambine, si chiede una petizione alla Dea 
dei serpenti affinchè possa essere propiziato l'apprendimento 
dell’arte del ricamo. Quando la bambina compie i cinque anni il 
padre sfregano con una serpe la guancia della bambina, e poi 
legano attorno al serpente un piccolo tessuto ed infine gli danno la 
libertà. Affinchè gli dei rinforzino l'apprendimento, il padre porta 
una freccia con un panno ricamato alle grotte di Teacata. 

Le frecce vengono anche impiegate ai fini della stregoneria per 
fare fatture, che agiscono a livello analogico. Secondo la procedura 
rituale , lo stregone pone un pelo di vacca all'estremo di una 
freccia nera, affinchè muoiano le bestie della persona ai danni di 
cui viene fatta la fattura; analogamente può essere posto un pezzo 
di mais per far sì che il raccolto venga danneggiato. Per poter poi 


determinare la malattia, lo stregone fabbrica una figura in cera 
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della vittima e la lega alla freccia trafiggendola con due spine. Per 
poter disinnescare tale meccanismo magico lo sciamano deve 
ritrovare la freccia e distruggere la fattura secondo certe 


procedure analogiche. 


IL SIMBOLO DEL MAIS 


Il secondo elemento della triade “cervo-mais-peyote” è il mais, che 
rappresenta un elemento fondamentale sia dal punto di vista 
economico che da un punto di vista sociale e religioso; esso 
rappresenta non soltanto la base della sussistenza ma anche , 
simbolicamente, il nesso che stabilisce l’equilibrio tra le forze 
dell’universo, l'armonia tra le divinità del Sole e del Fuoco da una 
parte, e le divinità della Terra e dell'Acqua . La leggenda 
dell’origine del maisf* racconta che il mais divino, chiamato 
centeotl, nacque in una caverna, e siccome era solo gli dei decisero 
di procurargli dei compagni e lo fecero sotterrare. Da un’orecchia 
crebbe il huazontli, la pianta con la quale si preparano tortillas 
capeadas ; dai suoi capelli crebbe il cotone, dal naso la chia da cui 
si produce un’acqua fresca, dai dedos uscirono diversi frutti. 


Un'altra versione della leggenda racconta che gli huicholes 


68 G.Tescari, op.cit. (pp 232-238) 
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desideravano mangiare qualcosa che si potesse preparare tutti i 
giorni ma cucinata in maniera diversa. Un ragazzo huichol sentì 
parlare del mais e di tutto ciò che si poteva produrre col mais, e 
seppe che si trovava dall’altro lato della montagna. Si incamminò e 
lungo la strada incontrò una fila di formiche, che lui intuì essere i 
guardiani del mais e così le seguì. Il giovane si fermò e si 
addormentò, e durante il sonno le formiche mangiarono tutta la 
sua roba, lasciandogli solo l’arco e le frecce. Il giovane si lamentò 
di essere rimasto senza roba e di avere gran fame, e in quel 
momento sull'albero vicino si posò un passero, che gli disse di 
essere la Madre del Mais e lo invitò a seguirlo fina alla Casa del 
Mais, dove gli presentò le sue cinque figlie: Mazorca Bianca, 
Mazorca Blu, Mazorca Gialla, Mazorca Rossa e Mazorca Nera. Il 
giovane si innamorò e si sposò con Mazorca Blu, che gli insegnò le 
tecniche di coltivazione del mais e i suoi differenti modi di 
prepararlo, e tali insegnamenti furono diffusi a tutta la gente . 

Le pratiche agricole, incentrate in particolare sulla coltivazione di 
mais, sono strettamente connesse alle pratiche rituali e sociali, e 
anche alle festività. Tutto ciò sottilinea il primario bisogno 
biologico connesso alla nutrizione e alla produzione e riproduzione 
degli alimenti, in associazione a quelle che sono le tradizioni 


collegati ai miti delle origini sui quali sì basano la cosmogonia e le 
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credenze huicholes. E’ interessante rilevare che la prospettiva 
culturale assume un notevole primato su ciò che è connesso alla 
produzione e alla tecnologia. Inoltre le procedure tecniche sono 
strettamente collegate alla ritualità agricola , e l'aspetto religioso 
regola l'agricoltura in modo che sia garantita la conservazione 
delle specie originarie, collegata simbolicamente all’idea della 
riproduzione dell'essenza stessa della vita umana. Si stabilisce un 
rapporto profondo tra le pratiche agricole e le divinità tutelari, allo 
scopo di resistere all’instabilità e all’incertezza dell’agricoltura 
stessa in quanto soggetta a forze che sfuggono in buona parte al 
controllo umano. In particolare,il mais, l'alimento fondamentale, 
che essi ritengono abbia un’origine soprannaturale, garantisce 
l'alimentazione e la conservazione biologica del corpo. Il mais è 
considerato e venerato come una creatura sacra che è collegata al 
principio della riproduzione e conservazione della vita umana. Esso 
compare come offerta e cibo cerimoniale in molti rituali huicholes. 
La piantagione del mais necessita dell’intervento umano in ciò che 
riguarda le difficoltà connesse alla sua coltivazione e trattamento: 
è una coltura che assorbe tutto il nutrimento della terra in circa tre 
stagioni agricole, e perciò per un nuovo raccolto è necessario 
trovare successivamente un nuovo terreno di coltura. E’ inoltre 


soggetta alle continue insidie degli insetti, tra cui le formiche, per 
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cui è necessario preparare il campo incendiando la vegetazione e 
in seguito attraverso varie procedure e poi va considerato anche il 
pericolo rappresentato dagli animali predatori. In alcuni casi molte 
famiglie sono costrette a vivere provvisoriamente nelle immediate 
vicinanze del campo coltivato allo scopo di controllarlo. Ci vogliono 
dunque particolari e accurate modalità di coltivazione per far si 
che il ciclo della coltura sia perennemente riavviato. I frutti della 
terra vengono codificati e classificati secondo la tradizione: i mais 
autentici, originari di quattro colori puri (giallo, nero, azzurro, 
bianco)dotati di un carattere sacro ; i mais deviati, multicolori con 
ricorrenza del rosso , infine i mais ibridi, importati dall'esterno, 
cibo privo di sacralità. 

I riti umani scandiscono i passaggi fondamentali del lavoro 
agricolo: la raccolta, momento nel quale si verifica il prodotto e le 
riserve alimentari per tutto l’anno successivo. Alla fine del raccolto 
si fa una festa di ringraziamento per il prodotto. 

Alla fine dei lavori di preparazione della milpa, si svolge la festa 
dell’esquite (rarikirra) ,spesso collegata con la festa di Xikuri 
néytra , del pellegrinaggio a Real De Catorce ,determinando a 
volte un ciclo festivo di più giorni consecutivi , o collegata alla 


celebrazione di Mawarirra celebrata durante la stagione delle 
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piogge , rivolta a tutta la famiglia allargata. Sono possibili 
molteplici combinazioni delle varie cerimonie. 

Poi c’è la semina, la sarchiatura , ovvero la pulitura del terreno 
dalle erbacce, che viene svolta dalla famiglia , a volte con l’aiuto 
del proprio gruppo di parentela. Quando la milpa sta per buttare la 
spiga, si fa un’altra festa. La tradizione prevede il seppellimento di 
una ciotola, una candela , una freccia e prescrive di piantare un 
piccolo peyote, e sacrificare di un cervo o un toro. Si festeggia 
infine in una festa nominata Xeywatsirra, nella quale si bruciano gli 


avanzi del mais e si ripartiscono alimenti come tortillas e brodo. 


IL PEYOTE E IL CULTO DEL PEYOTISMO 


Il peyote, terzo elemento della triade, riveste un'importanza 
fondamentale nelle concezioni religiose huicholes. E’ interessante 
da un punto di vista antropologico, ripercorrere brevemente la 
storia del peyote e dei rituali ad esso collegato. 

Il peyote cresce spontaneo nella valle del Rio Grande, ai confini tra 
Usa e Mexico. Fin dai tempi dell'arrivo dei primi colonizzatori 
europei il peyote fu perseguitato in quato considerato come 
oggetto “satanico” che non poteva avere alcun posto nel culto 


cristiano . Nonostante svariate controversie il suo uso non venne 
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mai abolito in quanto il culto era radicato in secoli di tradizione , 
anzi è stato esteso sopratutto negli ultimi cent'anni, dando luogo a 
ricerche in vari campi di studi, a cominciare dagli studi botanici e 
farmacologici, arrivando agli studi psicologici e antropologici. Si 
ritiene che il peyote fosse conosciuto ben due millenni prima 
dell’arrivo degli europei, all’epoca dei toltechi. In seguito Carl 
Hulmoltz dimostrò che il culto del peyote era molto più antico, 
rilevando la presenza di un simbolo utilizzato in cerimonie degli 
indios tarahumara in antichi rilievi rituali conservati in alcune 
rocce vulcaniche. Inoltre alcuni scavi archeologici effettuati in 
Texas rilevarono la presenza di alcune specie di peyote che 
risalgono a ben più di tremila anni fa. Successivamente alla 
conquista europea, furono compiuti da cronisti europei diversi 
studi sul peyote, ad esempio gli studi di Sahagùn che dedicò buona 
parte della sua vita agli indigeni messicani, e scrisse dettagliate 
osservazioni riguardanti l’uso del peyote tra i Chichimecas, 
soffermandosi sui particolari effetti allucinogeni e anche di 
rinvigorimento fisico. Non si sa con certezza chi siano stati i primi 
indigeni a scoprire le proprietà psicoattive del peyote; tra le varie 
ipotesi quella più accreditata è che gli indios tarahumara furono i 


primi a scoprire il peyote, seguiti poi dai coras e dagli huicholes. 
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Il fisico FHernandez fu il primo ad effettuare una descrizione 
completa del cactus, citando le sue proprietà. La prima 
osservazione e trascrizione di un rituale di peyote fu realizzata da 
un missionario spagnolo, denominando il peyote “raiz diabolica” e 
descrivendo la cerimonia nella quale si mangiava il peyote per 
poter ballare tutta la notte senza avvertire stanchezza. 

Il peyote è una pianta ricca di alcaloidi, tra cui la mescalina, che si 
assume masticandolo così da solo o insieme a qualche liquido, con 
dosi differenti, opppure ingerito sotto forma di decotto. Le sostanze 
contenute nel fungo producono particolari modificazioni funzionali 
del cervello, provocando tra l’altro allucinazioni sensoriali e una 
maggiore amplificazione della vita interiore, dando luogo a visioni 
intense e colorate, diverse da individuo ad individuo, documentate 
in saggi e pubblicazioni varie. Alcuni effetti farmacologici 
dell'assunzione del peyote sono simili a quelli della noradrenalina, 
come la capacità di avere resistenza prolungata agli sforzi fisici; 
diffuse sono le sensazioni di profonda empatia con il mondo 
circostante, in un particolare stato alterato di coscienza. 

Si parla di una vera e propria “religione del peyote” diffusasi tra 
vari gruppi di indiani d'america ai tempi dell’invasione straniera, 


fortemente associata al loro desiderio di indipendenza. 
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Il peyotismo®° è stata una fonte di emancipazione, che inizialmente 
incontro perplessità da parte delle autorità politiche che 
considerarono il peyotismo come un’ostacolo alla loro forma di 
proselitismo reliogioso e culturale. Inizialmente si tentò di 
dichiarare illegale il peyote, in quanto fu cominciata una campagna 
da parte di persone che sottolineavano l’aspetto narcotico e 
allucinogeno, ritenendo immorale il suo consumo senza rilevare il 
profondo signifcato rituale ad esso connesso . Approfonditi studi 
chimico-biologici-farmacologici rivelarono che in realtà il peyote 
non produce gli stessi effetti delle droghe comuni,ovvero 
l’assuefazione nè la tossicità, e neanche un ottundimento della 
sensibilità. Vi era comunque un particolare interesse politico- 
religioso da parte della cultura egemonica che tendeva a 
combattere il peyotismo. 

La religione dell peyote subì mutamenti dovuti alle trasformazioni 
politiche, sociali ed economiche che diffusero tra i gruppi indiani 
una profonda volontà di rinnovamento sociale, incompatibile con 
certe precedenti forme di religiosità tradizionale. 

Esisteva già un culto del peyote tra gli indigeni dell'America del 
Nord del sud-ovest, ma il movimento del peyotismo vero e proprio 


cominciò con gli indigeni delle praterie meridionali, con 


6° Lanternari Vittorio, Movimenti religiosi di libertà e di salvezza dei popoli oppressi, Milano, 
Feltrinelli, 1974 (pp 67-76) 
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implicazioni socio-culturali e religiose. Vi sono due forme 
particolari di peyotismo: una più antica, nella quale prevaleva 
l’individualismo e la funzione terapeutica del peyote e l’altra 
moderna, nella quale veniva sottilineata Il mito su cui si basava la 
religione tendeva a ricollegarsi all'insegnamento evangelico, e 
raccontava che quando tutte le genti avessero mangiato il peyote, 
sarebbe stata in tal modo realizzata la volontà di Dio e ci sarebbe 
stato il trionfo del bene. Il peyote costituiva, secondo tale ottica , 
un vero e proprio sentiero di conoscenza spirituale, consistente in 
precetti, rituali, un vero e proprio modo di vita che comprendeva 
elementi distinti da quelli acquisiti dal cristianesimo. Per tale 
motivo il peyotismo entrò in contrasto con le autorità 

cristiane, assumendo i contorni di una religione profetica. Si 
riconosce in John Wilson, nativo dei deleware, uno dei divulgatori 
di tale movimento, che attraverso visioni estatiche ed esperienze 
oltremondane di contatto col divino giunse a particolari forme di 
conoscenza; si ritirò in isolamento, avendo esperienze spirituali 
interpretate da un punto di vista cristiano ed ebbe visioni 
riguardanti il regno celeste e la vita del Cristo. Il Cristo veniva 
identificato con il peyote stesso, ed il concetto cristiano di regno 
dei cieli si fondeva con elementi pagani quali il Sole, la Luna, il 


Fuoco. Inoltre si avevano altri elementi come la Croce cristiana, la 
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tomba di Cristo, in relazione con elementi pagani, e le preghiere 
stesse rivolte allo Spirito-Peyote erano in associazione a quelle 
rivolte al Cristo e ai santi cristiani. Secondo un altro “profeta 
peyotista” J.Koshiway vi era un'identità sostanziale tra il 
Cristianesimo e il culto del peyote, il quale era equivalente all’ostia 
e al vino del rito cristiano. Il numero quattro delle virtù canoniche , 
inoltre, era da relazionarsi ai quattro elementi e alle quattro 
direzioni nella tradizione degli indiani d'america. Secondo Wilson 
gli indiani non avevano bisogno della Bibbia in quanto avevano 
come tramite il peyote stesso per conquistare la verità religiosa. Il 
peyote veniva dunque ritenuto una medicina capace di guarire vari 
mali tra i quali l'alcolismo, e questo grazie al contatto col divino, il 
sovrannaturale e il sacro determinato tramite il peyote stesso. 
Nelle visioni provocate dall'assunzione di peyote avveniva un 
miscuglio di elementi cristiani ed elementi pagani. Il peyotismo 
acquistò le caratteristiche di una vera e propria religione 
rivelazionista, nei confronti della quale la vita ordinaria era vizio 
ed errore; la rivelazione aveva contenuti non soltanto individuali 
ma culturali e sociali, nell'ottica di una redenzione culturale 
collettiva In tale religione sì creava in definitiva un profondo 
rapporto tra estasi individuale rivelazione religiosa nelle sue 


implicazioni sociali e culturali. Il peyote diventava così simbolo 
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della vita e della via verso la beatitudine, e rappresentava una 
religione che veniva a sostituiirsi a quella tradizionale precedente 
e che meglio si armonizzava al contesto di vita di quei tempi 

Al peyote venivano in particoalre attribuite proprietà guaritrici 
notevoli, secondo il principio che esso andava a guarire i mali 
dell'anima, ritenuti causa principale dei mali fisici. Si credeva che i 
maggiori mali dell'anima fossero originati dal malessere sociale 
delle comunità indiane. 

Gli elementi in comune tra peyotismo e cristianesimo vennero 
messi in evidenza da Albert Hensley che riformò il movimento del 
peyotismo, traducendo la Bibbia nella lingua degli indigeni 
daleware e convalidando da un punto di vista cristiano alcuni 
rituali pagani. Hensley contribuì a diffondere nelle tribù indiane il 
senso del panindianismo, ovvero l’unione spirituali di tutti i gruppi 
indigeni a prescindere dalla lingua parlata, dalla tribù e dalla 
patria. Il principio di unità tra i gruppi indiani costituiva una forma 
del concetto cristiano di fratellanza applicata al contesto indiano. 
In seguito un altro “profeta” tra i Deleware Elk Hair si adoperò ad 
abolire gli influssi cristiani nel culto del peyote, per ritornare il più 
possibile alla purezza della religione nativa originaria, rivolgendo 


particolare attenzione all’applicazione medico-religiosa del peyote. 
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Ben presto fu introdotta l’usanza di versare una mercede al 
sacerdote officiante dei culti del peyote per le sue prestazioni 
rituali e ciò comportò una maggiore diffusione del culto da 
villaggio a villaggio secondo una serie di rapporti personali e la 
costituizione di una determinata classe sociale di carattere 
sacerdotale. Il carattere individuale del culto del peyote è 
evidenziato in quelle figure di “profeti” che furono divulgatori di 
tale religione, non alieni da un interesse personale utilitaristico , 
però in un rapporto dialettico con il fattore sociale, culturale e 
religioso collettivo. E’ importante far luce sulle esigenze collettive 
delle quali il peyote era espressione ed interpretarle da un punto di 
vista sociale, politico e culturale. Il peyotismo si diffuse 
rapidamente tra le tribù indiane degli Stati Uniti, ma questo a 
prescindere dalle personalità profetiche che se ne fecero 
portavoce, in quanto c'erano profonde motivazioni sociali che 
portarono tale movimento a trovare radice nelle masse. E’ da 
considerare infatti che il carattere innovativo del peyotismo 
costeva nell’introdurre una pacifica convivenza tra indiani e 
colonizzatori. 

Le forme principali del peyotismo hanno fatto proprio il 
Cristianesimo secondo modalità che affermano innanzitutto 
l'autonomia culturale degli indigeni. 


171 


Le modalità rituali del peyotismo prevedono un culto notturno nel 
quale accanto al pasto di peyote si recitano preghiere e si 
praticano contemplazioni. Tale culto si basa su una particolare 
disciplina morale fatta di sobrietà, carità, rettitudine, fratellanza, 
riprendendo in buona parte valori assunti dal cristianesimo, e 

sulla credenza nell’esistenza di un Padre Celeste, equivalente sia al 
concetto di Grande Spirito delle credenze nativo-americane (spirito 
benevole, creatore del mondo e degli spiriti-eroi culturali), sia al 
concetto di Dio cristiano. Secondo tale culto, Dio ha riposto parte 
dello Spirito Santo nel peyote, e quest’ultimo in tal modo acquista 
la valenza dei simboli cristiani del pane e del vino. Gli elementi 
della religione cristiana, dunque, come il Cristo, identificato col 
peyote stesso (si ritiene che il peyote sia un pezzo del corpo del 
Cristo, e che nel peyote stesso si sia incarnato Dio come nel Cristo 
della religione cristiana) e lo Spirito Santo, sono ripresi in un’ottica 
sincretica in fusione con divinità “spiriti custodi” o “eroi culturali”, 
così come anche gli angeli e demoni, che si possono paragonare a 
certi esseri mitici. E’ da sottolineare che il processo di confluenza 
di elementi mitico-rituali cristiani viene reinterpretato secondo 
strutture appartenenti a credenze pagane. La Bibbia, in 
particolare, viene valorizzata in funzione di una giustificazione e di 
una difesa dell’intera struttura del peyotismo . Le procedure rituali 
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di tale culto sono analoghe ai sistemi rituali dello sciamanesimo e 
dà una particolare importanza alla ricerca di visioni soprannaturali 
e ai procedimenti rituali di guarigione. Tali elementi assumono una 
valenza che supera lo sciamanico concetto di individualismo per 
rivolgersi all’intera collettività; il concetto di guarigione individuale 
si trasforma dunque in salvezza della comunità. E’ di particolare 
rilevanza la funzione di tale movimento di culto che costituisce un 
antidoto contro il pericolo di disgregazione culturale e sociale a cui 
i gruppi indigeni erano sottoposti e contro il pericolo della 
distruzione delle tradizioni religiose e spirituale indiane da parte 
dei colonizzatori. Gli elementi di morale cristiana presenti nel 
peyotismo hanno la funzione di rinsaldare la solidarietà tribale e 


l'unione sociale del gruppo nei termini di una salvezza collettiva. 


Il rito del peyote presenta minime varianti a seconda della tribù 
che lo pratica.Viene svolto all’interno di una tenda, nella quale vi è 
scavato un piccolo argine di terra, in genere a forma di falce di 
luna( simbolo rituale di derivazione pagana) dove i partecipanti 
siedono in circolo. In mezzo a tale circolo sorge un altare sul quale 
è deposto un germoglio di peyote ed un fuoco acceso. Il rito è 
guidato da un capo prescelto dal gruppo, che si distingue per le 


sue qualità spirituali ed ha quattro officianti aiutantil partecipanti 
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intonano canti e preghiere , di carattere litanico e ripetitivo, 
sull’accompagnamento di strumenti , come il tamburo, e tutto ciò 
ha la funzione di determinare uno stato alterato di coscienza, 
accentuato dal successivo consumo del pasto di peyote, che si 
ripete più volte. Viene fatto agli adepti una specie di battesimo con 
l’infuso di peyote, In seguito i partecipanti contemplano le visioni 
alucinogene provocate dalla pianta, prima di consumare un pasto 
collettivo a base di mais, carne, frutta, acqua. Le visioni 
allucinogene sono di carattere vario, di ispirazione sia pagana 
(esseri mostruosi, colori, eventi fantastici, paesaggi, voci) oppure 
cristiano (la figura del Cristo, santi, angeli). 

Il mito delle origini del peyote”° ha differenti versioni, con un 
nucleo mitico integro. Si racconta di due giovani che partiti per 
una spedizione di guerra avevano lasciato la sorella da sola, che 
dopo una lunga attesa pensò fossero morti, e si abbandonò al 
dolore, in seguito addormentandosi. In sogno qualcuno le disse che 
i suoi fratelli non erano morti, e che li avrebbe trovati tramite una 
pianta che avrebbe trovato sepolta accanto a lei appena sveglia. Si 
trattava della pianta del peyote, e così la donna convocò alcuni 
sacertoti per officiare il primo rito peyotista, mettendo in pratica le 


istruzioni ricevute nel sogno, e tramite tale rito fu loro possibile 


7° Myerhoff, Barbara G., Peyote Hunt. The Sacred Journey of the Huichol Indians, Ithaca and 
London, Cornell University Press, 1974 (pp 217-228) 
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ricevere delle visioni riguardanti il luogo dove i fratelli della donna 
vagavano dispersi e mandare una spedizione di soccorso a salvarli. 
La protagonista del mito viene riconosciuta come la fondatrice del 
peyote, identificata con esso.. Il simbolismo appartiene ad una 
sfera di religiosità agricola e consiste nella figura femminile , 
simbolicamente collegata con la terra e la pianta, in un nesso di 
morte -rinascita rappresentato dal fatto che la donna, insieme alla 
terra e alla pianta, determina la resurrezione di coloro ritenuti già 
morti, producendo una liberazione dal dolore e dalla sofferenza. Vi 
è un collegamento tra il racconto mitologico e il rito del peyote; è 
da rilevare il collegamento tra l'elemento femminile costituito dalla 
donna, che nel racconto mitologico è distesa sul suolo verso 
occidente, e la figura della luna presente nel rito ,distesa 
sull’argine di terra e orientata in uno spazio cosmico da oriente a 
occidente. Si ha un simbolismo di elementi rigeneratori e 
vivificatori di luna, terra, pianta , elementi dai quali i partecipanti 
al rito attingono visioni e rivelazioni, e ciò avviene analogamente 
nel racconto mitologico. E’ possibile enucleare il concetto di un 
tema della salvezza attorno a cui ruota la struttura del mito del 
peyote, rappresentato dal protagonista posto in una situazione di 
rischio, e da cui ci si riscatta tramite la nuova religione 
rappresentata dal peyote. E’ un tema ricorrente tra le tribù indiane 
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in quanto, a causa delle difficoltà determinate dal processo di 
colonizzazione, si sono ritrovati in una situazione di precarietà 
esistenziale da diversi punti di vista, trovando dunque nella 
religione del peyote una forma di espressione dei loro impulsi vitali 
, un antidoto contro la disgregazione culturale. 

I gruppi indiani hanno reagito alla crisi determinata dall'impatto 
con la colonizzazione , che comportò il confinamento in riserve, la 
politica di segregazione, la cessione di terre ai 
bianchi,l’interferenza politica, la disarticolazione dei legami tribali, 
l'imposizione dei costumi occidentali attraverso una 
ristrutturazione dei propri modelli culturali e forme di riscatto che 
evitano la disgregazione culturale. La religione consentiva la 
sopravvivenza culturale e spirituale di tali popoli. 

In questo senso il peyotismo costituì una risposta al Cristianesimo 
dei missionari, i quali ritenevano il peyote qualcosa di satanico e 
malefico, e i rituali connessi al peyote come un pericolo per il 
cristianesimo stesso, un vizio e un’aberrazione, e fecero inoltre 
leva sulla presunta tossicità del peyote”!. Ci furono una serie di 
provvedimenti contro il peyote, il primo fu nel 1888 con la messa a 
bando del peyote nelle tribù delle riserve dei kaiowa, comanci, 


wicita, aplicando al peyote la legge contro gli alcolici. Nel 1923 fu 


7 Lanternari Vittorio, Movimenti religiosi di libertà e di salvezza dei popoli oppressi, Milano, 
Feltrinelli, 1974 (pp 77-90) 
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emanato un bando ufficiale contro il peyote, ad opera del Bureau of 
Indian Affairs, ed inizialmente furono proibite le ricerche 
scientifiche sul peyote, ma questo bando non fu approvato dalla 
legislazione federale che rispettava fondamentalmente le libertà 
costituzionali. La risposta ai bandi e alle repressioni furono diverse 
organizzazioni, associazioni intertribali delegazioni inviate ai 
governi, un processo che culminò nella fondazione della Native 
American Church, un organisismo ecclesiastico che incorporò varie 
associazioni peyotiste, che fu espressione della volontà di 
autonomia culturale e religiosa delle comunità e di preservazione 
dei valori culturali, religiosi, sociali elaborati attraverso lunghi 
processi storici durati secoli 

Il peyotismo, dunque, si trattò di una reazione indiana alla politica 
colonizzatrice di forzata assimilazione e deculturazione, una 
reazione di libertà ed espressione di profonde esigenze culturali. 
Nel peyotismo coesistono tratti di cultura moderna e tratti di 
cultura tradizionale che mutano la loro funzione in relazione con le 
nuove esigenze storico-sociali. 

Un ulteriore tema culturale nel peyotismo è la conoscenza mistica 
del bene e del male: il bene viene identificato con il peyote, e il 
male con il precedente paganesimo tradizionale, fatto di ostilità e 
rigorismo tradizionalista, un legame rigoristico con la tradizione. 
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Ed infine il tema della solidarietà sociale, tribale e supertribale, 
come immediata reazione di autonomia culturale nei confronti 


dell’aculturazione forzata occidentale. 


Il RITO DEL PEYOTE: IL PELLEGRINAGGIO ALLA 


TERRA SACRA DI WIRIKUTA 


Il rituale di peyote che attualmente gli huichol praticano è 
sostanzialmente simile alle cerimonie pre-coloniali. Secondo gli 
huicholes il peyote ha la funzione di purificare le impurità del 
corpo e dell'anima e di fornire una difesa contro gli atti di 
stregoneria e gli animali selvaggi. Viene ritenuto una vera propria 
medicina avente le proprietà di far resistere alla fame, alla sete, 
alla fatica ,di non far sentire i dolori fisici e di guarire le ferite. 
Esso genera uno stato di confusione che provoca “allucinazioni” 
ovvero immagini e sensazioni di diversi mondi che non coincidono 
con quello ordinariamente conosciuto. 

Una volta all'anno , alla fine della stagione della piogge, ovvero 
ottobre-novembre oppure all’inizio della primavera, gli huicholes 
compoiono un viaggio sacro , guidati da un marakàme, che 
secondo la tradizione è in contatto con Tatewari, il Dio del fuoco, 
riconosciuto come ultimo dio huicholes, che è anche il dio del 
peyote, che secondo la leggenda guidò il primo pellegrinaggio in 
direzione di Wirikuta che è una regione ancestrale nella quale vi è 
grande abbondanza di peyote, che si trova ad oriente, proprio dove 
nasce il sole. Vi è una leggenda che narra della ricerca primordiale 
del peyote, e la sua importanza consiste nel fatto che il 
pellegrinaggio compiuto annualmente dagli huicholes è 
strettamente basato e connesso con tali racconti. 
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E’ importante comprendere il significato spirituale e simbolico di 
tale viaggio, durante il quale i partecipanti abbandonano la loro 
identità ordinaria per assumere quella delle divinità ancestrali, 
identificandosi profondamente con esse e ripercorrendo le loro 
imprese mitologiche. La cerimonia ha la funzione educativa di 
imprimere nel pensiero dei giovani huicholes il significato non solo 
geografico ma anche culturale e simbolico delle tappe del 
pellegrinaggio, un orientamento costituito da una mappa sia 
soggettiva che oggettiva, che consiste nell'apprendere ad essere 
Huichol, da un punto di vista culturale, tradizionale e spirituale”. 
Il viaggio ha il carattere di un’iniziazione, e prevede diversi livelli, 
a cominciare dal “noviziato” di coloro che compiono il 
pellegrinaggio per la prima volta e che quindi devono essere 
soggetti a restrizioni particolari in quanto ritenuti vulnerabile. 

Un uomo prima di diventare marakàme deve aver compiuto almeno 
cinque pellegrinaggi, dimostrando le sue capacità di superare gli 
ostacoli del cammino, che sono ostacoli di natura fisica come la 
fame, la sete, il sonno, e di essere sempre sveglio e lucido per 
proteggere il suo seguito dai pericoli sia fisici che 
“soprannaturali”. In tal modo il marakàme acquista determinate 


qualità, attraverso una vera e propria metamorfosi spirituale 


72 Myerhoff, Barbara G., Peyote Hunt. The Sacred Journey of the Huichol Indians, Ithaca and 
London, Cornell University Press, 1974. (235-250) 
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graduale e costante, un passaggio da uno stato ordinario ad uno 
stato non-ordinario di elevazione spirituale, che gli fornisce un 
saldo equilibrio. 

Il pellegrinaggio ha dunque significati profondi. Secondo la 
mitologia e il simbolismo che raccontano imprese rituali che si 
inseriscono nell’ambito ordinario della vita fino a trascenderlo, 
coloro che compiono tale rituale entrando in contatto con forse di 
esistenza non ordinarie, per ricevere l'assistenza degli spiriti. Si 
effettua tale pellegrinaggio per determinate finalità, come lo 
sviluppo spirituale, per avere risposta ad interrogativi esistenziali e 
dare un senso alla propria esistenza”. La struttura del viaggio è 
connessa inoltre alla leggenda riguardante Tamatsi,il Cervo 
Primordiale, ed infatti il peyote è considerato mitologicamente 
l’orma di Tamatsi. Secondo la tradizione ci sono diversi centri sacri 
che furono creati dallo sguardo dei kakauyari, esseri eterei, 
presenti in montagne, grotte e caverne. Il deserto di Catorce 
rappresenta l’apoteosi : si tratta di un vero e proprio mondo sacro 
che ha determinate sequenze di passi, e colui che compie il 


pellegrinaggio si fonde e si identifica con i kakayuari ripetendone 


73 F.Benitez, Viaggio nella terra magica del peyote, Milano, Il Saggiatore, 1972.(pp 271- 
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ed emulandone le gesta creative. Ogni tappa del cammino ha entità 
che presiedono ad esse, e costituiscono le dimore dei kakayuari. 
Dettagliate documentazioni sul tale rito sono state pubblicate da 
P.Furst e B.Myerhoff; sono anche da citare i più recenti lavori sul 
campo di G.Tescari (1984) e di VSanchez (1987), e le varie 
pubblicazioni realizzate da ricercatore dell’Instituto Nacional 
Indigenista del Messico. 

L'evento del pellegrinaggio a Wirikuta è carico di valori simbolici 
che coinvolgono il pellegrino nella sua totalità e che produce un 
rilevante cambiamento interiore. Si tratta di un vero e proprio rito 
di passaggio. 

La fase preliminare”, che spesso si protrae a lungo, prevede la 
separazione dalla vita ordinaria, e dunque la lontananza dalla 
propria casa e dalla propria famiglia; tale fase ha lo scopo di 
preparare l'individuo all’impresa, attraverso il portare offerte ai 
diversi santuari e il presentare voti agli spiriti della propria casa. Il 
pellegrino e i suoi familiari preparano frecce ornate di penne 
d’acquila, ciotole dipinte, tejidos di cotone con disegni e simboli 


nei quali vengono espresse le preghiere e le richieste che si 


74 G.Tescari , Leocadio Lopez C., Vamos a Turikye. Sciamanesimo e storia sacra wirrarika, 
Milano, Franco Angeli Editore, 2000.(pp 319-325) 
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vogliono vedere esaudite con il pellegrinaggio, e questo anche a 
seconda delle indicazioni che il marakàme fornisce al pellegrino. I 
peyoteros sono seduti in semicerchio attorno al marakàme- 
Tatevarì seduto di fronte al fuoco e vicino alla stuoia sacra dove 
dispone i suoi oggetti sacri (il suo astuccio tacauatzi con i muvieris 
e gli oggetti vari) e vicino alla porta del calihuiy sono pronte le 
offerte. 

Successivamente avviene la separazione e dunque la partenza, 
all’alba. In genere un vecchio cantore, che per la sua età avanzata 
non potrebbe di certo abusare delle donne, viene incaricato di 
badare alle donne durante l'assenza dei peyoteros difendendole 
dalle mire di altri uomini. Si crede infatti che l’infedeltà di una 
delle donne dei partecipanti al pellegrinaggio possa 
compromettere l’esito della spedizione. Il gruppo viene guidato dal 
Maracame -Tatevari e dall’aiutante Tatoutzi, ossia il secondo 
Cantore La marcia viene condotta dalle sette di mattina alle sette 
di sera senza mai fermarsi, e durante essa i pellegrini devono 
sottostare a rigorose regole. Gli unici pasti consentiti sono focacce, 
senza sale, e acqua a mezzogiorno. Arrivati alla prima tappa, 
ancora nei pressi della Sierra tagliano la legna, prendono un ramo 


e lo direzionano verso oriente e fanno un cerchio attorno 
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all’aiutante del Marakàme, rivolgendo preghiere propiziatorie 
prima di addormentarsi. 

Dopo circa due giorni,i peyoteros transitano dallo stato di 
Zacatecas dove vi è il mondo dei meticci, dei messicani , un mondo 
per loro incomprensibile, una terra profana. Successivamente 
arrivano nei pressi del sacro Monte della Stella Ruravemuyeka, 
dove, secondo la leggenda, scese dal cielo Ruravemuyeka in 
compagnia di Akatewari, il dio del vento, per mondare dai peccati 
il Matewame. 

Alla prima sosta prima di incamminarsi nel deserto, viene eseguito 
il rito della confessione pubblica, durante il quale ciascun 
pellegrino ricapitola pubblicamente le relazioni sessuali avute nel 
corso della propria vita, ad esclusione di quelle matrimoniali. Ad 
ogni partner nominato, i Tatewari congiungono un nodo in una 
corda che simboleggia i peccati del pellegrino; tale corda verrà 
bruciata insieme alle corde degli altri pellegrini, determinando una 
simbolica liberazione da ogni legame col passato. Viene poi 
alimentato il fuoco e vengono recitate preghiere, dopo aver offerto 
simbolicamente il cibo al Monte della Stella e agli dei principali. 

E’ importante stabilire il significato che ha per gli huicholes il rito 


della confessione”°. C'è chi ha visto in esso un’evidente espressione 


?*Myerhoff, Barbara G., Peyote Hunt. The Sacred Journey of the Huichol Indians, Ithaca and 
London, Cornell University Press, 1974.(pp 255-260) 
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dell'influenza cattolica che tende a considerare l’atto sessuale 
come un peccato, in apparente contrapposizione con la poligamia e 
l’ infedeltà tra huicholes. Ma Peter Furst sostiene che tale rito lo si 
praticava ben prima dell’arrivo degli spagnoli, in quanto c'erano 
proprio certi riti di origine azteca nei quali si rivolgevano le 
confessioni ad una divinità azteca “comedora de immundicias”?°. 
Bisogna inoltre tener conto delle differenze sostanziali tra il 
concetto di “confessione” cattolico e quello huichol: mentre il 
cattolico compie atto di pentimento per i propri peccati e viene 
assolto dai suoi peccati tramite l’intermediazione del sacerdote, lo 
huichol ammette di aver compiuto particolari azioni,e dunque si 
tratta più di un’ammissione anzichè di pentimento. Il significato 
dell’azione di confessione va inoltre ricercato nel concetto implicito 
di metamorfosi insito nel rituale di confessione, nel quale il 
pellegrino affronta un passaggio di stato, ritrovando la purezza e 
l'innocenza tipica dell’infanzia ed inoltre accedendo ad una 
trasformazione spirituale nel senso di un ripercorrere le gesta 
mitologiche degli esseri soprannaturali che intrapresero la 
leggendaria e originaria ricerca del peyote. In particolare il rituale 


del fare i nodi prima della caccia al peyote e disfarli al ritorno da 


76 Furst, Peter T., "To Find our Life: Peyote among the Huichol Indians of Mexico", in P. Furst 
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essa ha particolari significati simbolici collegati alla nascita. La 
corda annodata è analoga al cordone ombelicale, e dunque nello 
stesso modo in cui l’ostetrica annoda il cordone ombelicale del 
neonato, il marakàme effettua tale nodo nel cordone simbolico per 
sancire la nascita, ovvero il passaggio, all’altro mondo. La corda 
annodata viene fatta passare due volte attorno al circolo dei 
partecipanti, una volta in senso antiorario ed un’altra in senso 
orario . Al ritorno dalla meta sacra, dopo che i pellegrini hanno 
fatto ritorno dalla ricerca, avviene un ritornare al loro stato 
ordinario precedente, e questo ciò viene espresso simbolicamente 
dall’atto di sciogliere i nodi , stavolta effettuato dal pellegrino 
stesso senza l'intervento del marakàme. 

Analogamente il marakàme annoda al suo tamburo una corda con 
orli di cotone, e gli estremi di tale corda annodata sono sostenuti 
nella parte posteriore dell’arco e passano attorno al tamburo. Vi è 
una particolare identità tra arco e tamburo, in quanto entrambi 
sono elementi femminini e simboleggiano la Terra in senso di 
Grande Madre. 

Durante il pellegrinaggio l’intero gruppo è legato da forte 
solidarietà, e questo a prescindere dai legami biologici o sociali; in 
particolare si creano legami a coppie di taukari, compagni di 
rituali, “nonni” rituali l’uno per l’altro. Successivamente il gruppo 
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arriva a Jaikitenie, definita “porta delle nuvole”, dove il marakàme 
lascia le sue offerte in segno di venerazione e purifica i pellegrini 
con penne di pappagallo, poi lasciate sopra una pietra nella quale è 
rappresentata la figura di un cervo- si dice infatti, secondo un 
racconto mitologico, che il cervo ferito si riposò a Jaikitenie e lì 
rimase la sua figura, ed in seguito proseguì la sua strada lasciando 
piantata una freccia e preparando sacche col tabacco per indicare 
il cammino in direzione di Tatei Matinieri- 

Lo sciamano marakàme , dunque , ringrazia Tamatz Kallaumari, lo 
spirito dei cervi e guida il gruppo verso Urumutiù dove vengono 
piantate delle frecce attorno al fuoco e fabbricate sacche di 
tabacco. I pellegrini vengono guidati verso la prima tappa sacra, 
ovvero Tatey Matinyeri, dove ci sono pozze di acqua sorgiva 
considerata acqua benedetta e dotata di virtù purificatrici. Prima di 
arrivare a Tatey Matinyeri, vi è una sosta ad Agua Tapada, 
chiamata anche Nierikamukaname, dove si accende il fuoco e ci si 
siede in semicerchio attorno al Maracame Tatevari, l’aiutante 
Tatoutzi e anche al terzo cantore. I peyoteros fumano sigari di 
tabacco, dandolo ai vicini immediati e abbracciandosi con essi, 
ripetendo a due a due la stessa cerimonia fino all'ultimo. In seguito 
ripetono e rievocano la tradizione del cambiare i propri nomi e 


anche i nomi delle loro mogli, allo scopo di mettere da parte la loro 
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identità sociale e acquistare una nuova identità di carattere 
spirituale”. 

Il giorno seguente i pellegrini arrivano a Tatei Matinieri ’8e si 
fermano davanti ad un pozzo, considerato dimora del dio della 
caccia, Paritzika, e il Matewame viene sacralizzato con l’acqua in 
una specie di battesimo. Poi vengono presentate offerte allo 
stagno, mentre il marakàme intona dei canti di ringraziamento e 
preghiere di propiziazione, ed in seguito viene compiuto un 
lavaggio di purificazione nella pozza scelta dallo sciamano. Il 
viaggio viene poi ripreso attraversando il deserto fino ad arrivare 
al monte Uteanaka Tzie, nei pressi del quale c’è uno stagno dove i 
pellegrini sì fermano a riposarsi. 

La meta ultima del pellegrinaggio è un’area molto vasta che 
comprende il deserto di Wirikuta e una catena montuosa, ovvero il 
Cerro Quemado, dove sorge il colle Kaymarye, nei pressi del quale 
i pellegrini ammucchiano le loro offerte e trascorrono la notte. 
Successivamente ha inizio la caccia al peyote che per gli huicholes 
ha un significato analogo alla caccia al cervo. Il primo peyote 
incontrato nel cammino ha una notevole importanza e viene 


venerato lasciando nelle sue vicinanze le offerte e una freccia 


"7 G.Tescari Vamos a Turikye. Sciamanesimo e storia sacra wirrarika, Milano, Franco Angeli 
Editore, 2000.(pp 328-332) 
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piantata. Man mano che i peyotes vengono raccolti, essi vengono 
ammucchiati in campi temporanei in comune, su un letto di foglie e 
di erbe. 

Ci sono diverse varietà di peyote”?, distinti in base al colore; quelli 
benefici hanno la buccia di color verde, e ce ne sono sette varietà 
distinte per le sfumature. C’è poi un altro tipo, che è pericoloso. I 
peyotes vengono raccolti senza fare distinzioni ed in seguito viene 
compiuta una selezione. Il cantore prende i muvieris e recita una 
preghiera, e subito dopo sbuccia i peyotes e li passa sul volto dei 
pellegrini prima di tagliarli a fette e distribuirli. 

Alla fine della caccia viene trascorsa la notte del peyote, ovvero 
una notte rituale di veglia, durante la quale il marakàme canta 
canzoni riguardanti i cervi. Vi è infatti una stretta connessione tra 
cervo e peyote e tra essi e il fuoco. Viene praticata inoltre la 
cerimonia delle forcelle, che consiste nell’intagliare due forcelle 
identificate simbolicamente con le corna del cervo, volgerle verso i 
quattro punti cardinali e poi tagliate col machete e buttate nel falò, 
in segno di restituzione al fuoco delle corna del cervo. 

Il giorno del ritorno, i pellegrini, diretti dal marakàme, rivolgono 
preghiere di ringraziamento agli dei e invocano la protezione 
durante il cammino di ritorno. 


79 G.Tescari, op.cit (pp 335-338) 
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Da questa descrizione si rileva come la mitologia occupi un ruolo 
centrale nella vita degli huicholes. Il loro patrimonio mitologico è 
assai vasto: il mito si contrappone alla storia. in quanto mentre la 
storia sì occupa degli eventi in successione temporale, il mito 
invece narra eventi che accadono in una linea extra-temporale, una 
dimensione “eterna” nella quale le cose permangono, un accadere 
in un tempo “sacro”che è circolare . Tale modalità extra-temporale 
comporta che ciò che è accaduto in passato continui nel presente . 
Si ritiene che nel mondo mitologico, ovvero il mondo nel quale 
risiedono le divinità, sia concentrata la forza sacra che costituisce 
il sostrato del mondo ordinario. E’ proprio attraverso i rituali che 
gli huicholes rivivono questa dimensione di tempo sacro. Il mito 
viene rivissuto dal marakàme attraverso i canti e i sogni, in 
un'interazione viva con il piano divino. I miti costituiscono un 
modello di tutte quelle azioni che rivestono significato nella loro 
società, e sono dunque modelli che vengono imitati e rivissuti in 
tutti i settori della loro vita sociale, economica e religiosa. 
Attraverso i miti vengono compresi ed interpretati profondamente i 
cicli della natura e l’espressione sociale di tale interpretazione 
sono le feste. Oltre le feste dedicate al mais, ci sono feste relative 


ad altri frutti, come la festa di Tatey Neyrra , ovvero la zucca, nella 
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quale si mangia zucche, fagiolini , fagioli e mais non sacro ; poi c’è 
la festa dell’elote (Hikuri kumirra) , nella quale si riunisce tutta la 
famiglia. 

Il riunirsi insieme, che comprende il lavorare , celebrare e 
mangiare insieme, è una necessità sociale, morale, religiosa, 
attraverso cui viene sancita una coesione sociale sia tra i membri 
del gruppo, evitando il pericolo di disgregazione e rinnovando il 
senso di appartenenza alla comunità huichol nonostante la loro 
dispersione in diverse comunità economicamente e politicamente 
autonome. Tale identità viene rafforzata anche dal rinnovamento 
simbolico del legame tra vivi , gli spiriti kakayuari e gli antenati 
capostipiti della discendenza. In tal modo vengono rafforzati i 


valori e le norme, armonizzando il flusso della vita. 


SIGNIFICATO E SCOPO DEL PELLEGRINAGGIO 


Per comprendere il significato e lo scopo del rituale del 
pellegrinaggio a Wirikuta e la “caccia al peyote” ad esso collegata, 
è utile soffermarsi su alcune considerazioni antropologiche 
riguardanti il simbolismo. Tra i diversi approcci sul simbolismo 
sono da specificare gli studi compiuti da Levi Strauss che orientò la 


sua analisi del simbolo all’interno di un discorso mitologico ; gli 
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studi di V'Turner che ha approfondito lo studio dei simboli in 
relazione ai processi rituali e gli studi copiuti da Geertz il cui 
discorso sui simboli rientra nel suo discorso originale riguardo alla 
religione. I tre studiosi definiscono i simboli in una maniera 
differente, ma concordano sul concetto della loro funzione. Geertz 
descrive un simbolo come un oggetto che costituisce il veicolo, la 
rappresentazione di un concetto, è dunque la rappresentazione in 
forma concreta di idee, attributi, credenze, fonte di informazioni, 
modelli della realtà. In tal senso i simboli sono portatori di 
significati, e conferiscono un senso di realtà alle motivazioni 
connesse ai rituali nei quali essi sono impiegati. I simboli stessi 
diventano vivi e reali. 

Turner invece approfondì il processo attraverso cui i simboli 
raggiungono il loro scopo all’interno del rituale, considerando il 
carattere multireferenziale del simbolo e la sua natura che in sè 
comprende poli opposti di significato. Secondo tale concetto, 
all’interno del simbolo si attua un processo di trasformazione di 
norme , richieste, doveri e imperativi sociali in motivazioni di 
carattere personale, attraverso l'impatto emozionale di musiche, 
canti, incensi, strumenti rituali, danze. I simboli comprendono in 
sè, dunque, una funzione regolativa, esprimendo la soluzione al 


conflitto psicologico tra la necessità di controllo sociale e tutto ciò 
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che nell’individuo esiste come necessità interiore di gratificazione 
e desiderio che si porrebbe dunque in antitesì con le condizioni 
dell’esistenza sociale. Per questa razione nel rituale vi è la ripresa 
dei motivi connessi con le necessità basilari dell’esistenza umana e 
della vita comunitaria, e la ripresa di valori dai quali in definitiva 
dipende quest’ultima, esprimendo elementi di coerenza morale, 
ordine e significato sociale. L'approccio di Levi Strauss parte 
dall'esposizione della sua intepretazione della funzione e della 
natura dei simboli, utilizzando l'esempio del rituale compiuto da 
una sciamana per guarire un malato ; il rituale sì dimostra efficace 
in quanto in esso avviene la translazione di significati che di per sè 
sarebbero inesprimibili, confuse, incoerenti in modi di linguaggio 
costituiti da rappresentazioni appartenenti all’ordinato e coerente 
mondo collettivo. E’ possibile rilevare, dunque, che i simboli rituali 
catalizzando una trasformazione da ciò che è socialmente 
obbligatorio in ciò che appartiene alla sfera dei desideri soggettivi, 
risolvendo e integrando in tal modo la tensione tra le tue 
componenti opposte , considerata come causa profonda della 
malattia. Questo processo viene attivato attraverso il riferimento al 
mito; i simboli in questo contesto mitologico-drammatico assumono 
uno status di realtà, diventano esperienze vere e proprie che 


coinvolgono varie persone allo scopo di creare un'integrazione , 
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un'unione tra due poli inizialmente opposti: il privato e il pubblico. 
In Levi Strauss è possibile paragonare tale dicotomia a quella 
presente tra “natura” e “cultura”. Egli riconduce il significato di 
miti e simboli alla sua teoria dell’esistenza di una struttura 
profonda che sarebbe alla base di essi, costituendone il sottofondo 
comune. Viene mostrato come i miti indicano intere serie di 
opposizione, come quella tra terra-paradiso; ovest-est; uomo- 
donna, che sottintendono signiifcati di inconsce categorie di 
comprensione. La possibilità di trovare mediazioni e compromessi 
alla distanza tra tali termini opposti si prefigura in un ambito 
profondo che non può essere gestito a livello conscio (a livello 
conscio ciò sarebbe paradossale, logicamente irrisolvibile ), e 
dunque è qui che il simbolo assolve alla sua funzione, 
comprendendo una gamma di significati ,referenti, associazioni pur 
tra loro opposti, differenti , contradditori. Il significato e la 
spiegazione dei simboli possono essere ritrovati nei miti, nei quali 
avviene una rappresentazione di drammi sociali in un livello 
verbale; tale significato può essere vissuto e appreso, ma mai 
pienamente compreso a livello razionale. Si può dire dunque che il 
mito è la controparte verbale del rituale in quanto 


rappresentazione di simboli, volto a prevenire l’accumulazione di 
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insoddisfazione dell’individuo in relazione al contesto sociale in cui 
sì trova. 

Il rituale ha la funzione di presentare simboli in un contesto nel 
quale, attraverso una meccanica ripetitività , i significati opposti e 
contradditori non appaiano evidenti e non vengano contemplati in 
piena coscienza; in tal modo i simboli raggiungono il loro scopo 


senza essere portati a piena coscienza razionale. 


Gli Huicholes affermano che lo scopo della caccia al peyote sia 
quello di tornare a Wirikuta , simbolico luogo di nascita degli Dei, 
sede del peyote associato dinamicamente al mais e simbolica fonte 
di vita e di purificazione. In tal modo essi ritornano ad uno stato 
primordiale di innocenza, identificandosi con le divinità delle quali 
rappresentano le imprese. Si identificano con gli dei fino a 
diventare essi, dopo aver abbandonato la precedente condizione 
umana tramite le prescrizioni rituali che prevedono privazioni e 
sacrifici. Il diventare dèi si svolge in un livello di azione, in quanto 
attraverso queste privazioni i pellegrini si comportano come dei 
che non hanno umane necessità di cibo, sonno, acqua. 

Wirikuta è la terra sacra dei primi huicholes, ed anche il luogo 


sacro dove vivevano le divinità, sede di una beatitudine 
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primordiale, paradiso mitologico che esisteva oltre il tempo e la 
creazione, uno stato di innocenza, purezza, beatitudine, pienezza. 
Il pellegrinaggio a Wirikuta è non soltanto una rappresentazione di 
eventi mitologici di imprese divine ma è ,inoltre, una 
rappresentazione di eventi storici, in quanto simbolo dell’evento 
storico dell’ immigrazione forzata degli Huicholes dalle loro terre 
di origine. Nei pellegrini si ha infatti un ripercorrere emozionale di 
tali vicende. 

M.Eliade afferma che questo desiderio ardente del paradiso 
primordiale , sotto forma di un desiderio nostalgico di ritornare ad 
un luogo e un tempo originari è ricorrente in tutti i sistemi religiosi 
di tutti i paesi e le epoche storiche. 

Gli huicholes affermano che dopo aver raggiunto Wirikuta e aver 
effettuato la raccolta del peyote, è pericoloso rimanere lì. Tale 
pericolo può essere analizzato in modi differenti; da un punto di 
vista etnografico, essendo quella la terra dove è nato il sole, 
sarebbe pericoloso per una persona intrattenersi più del dovuto, 
rischiando di perdere la propria anima; da un altro punto di vista si 
può considerare lo stato di intensa ed estatica comunione nel quale 
i pellegrini si ritrovano fusi gli uni con gli altri, in uno stato di 
amonia che non ha più riscontro con quella che è l’ordinaria 
struttura sociale costituita da obbligazioni e richieste. In tal modo 
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essi diventano vulnerabili, privati della protezione della struttura 
sociale, lontani dalle ordinarie limitazioni e restrizioni sociali, 
dimentichi del loro ruolo nel sociale, e il rimanere a lungo in tale 
stato risulterebbe pericoloso da un punto di vista psicologico e 
sociale. A questo proposito Turner afferma che la vita umana è 
costituita da due poli opposti, uno costituito dalla necessità 
mondane che la struttura sociale comporta, e l’altro costituito dal 
desiderio di comunione autentica tra gli individui fuori dalle 
mediazioni sociali; è necessario mantenere un equilibrio tra i due 
poli opposti, in quanto il prevalere di uno sull’altro avrebbe 
conseguenze disastrose per l’individuo e per la società. 

Nel contesto di Wirikuta, l'unione estatica che si stabilisce tra i 
pellegrini coinvolge anche il marakàme, che sospende 
momentaneamente il suo ruolo di leader per diventare uno con il 
peyote, il mais, il cervo, e tutti i pellegrini, annullando ogni senso 
di separazione. Inoltre viene anullata la concezione ordinaria del 
tempo, approdando ad uno stato di intensa totalità sincronica, uno 
stato di primordiale unità e conciliazione degli opposti. Le 
differenze di sesso, età, ruolo sociale e i pellegrini partecipano 
nello stesso modo al rituale del peyote. Avviene inoltre che i 
pellegrini acquistano una maggiore consapevolezza spirituale 
dell'ambiente in cui vivono, santificato in ogni suo luogo. 
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E’ possibile rilevare l'estrema efficacia dei simboli nel gestire la 
risoluzione di molteplici paradossi, analogamente alla funzione 
svolta dalla religione stessa. Le domande esistenziali degli 
huichols, tra le quali il perchè il mondo è cambiato, perchè è stata 
persa la bellezza e la libertà delle epoche precedenti, perchè 
l’uomo ha perso contatto con le divinità, le piante, gli animali, il 
perchè gli Spagnoli si impossessarono delle terre huicholes : tali 
domande vengono superate non soltanto tramite il riconoscimento 
dei peccati compiuti dagli uomini e la speranza di una vita futura 
che compensi i dolori affrontati durante la vita terrena, ma nel loro 
avere la possibilità, tramite la loro identità religiosa e in 
particolare proprio tramite il rituale del pellegrinaggio a Wirikuta, 
di recuperare e rivivere il loro passato mitico e riguadagnare, pur 
per un breve tempo, il loro Paradiso perduto. La religione huichola 
con i suoi simboli raffigura un mondo nel quale ogni elemento 
possiede un significato, e conferisce realtà alle esperienze interiori 
vissute durante i rituali, fornendo a ciò che è immaginario una 
definizione di realtà. E’ da questo punto di vista che il rituale 


garantisce una coesione a livello sociale. 
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STUDIO DEI RITUALI HUICHOLES IN RIFERIMENTO AL 


MODELLO ELABORATO DA VICTOR TURNER 


Turner attraverso un'analisi dei processi simbolici e rituali giunse 
ad una comprensione maggiormente profonda della dinamica del 
rituale, che secondo le comuni teorie antropologiche veniva 
ritenuto espressione fantastica ed irrazionale. Secondo la sua 
teoria8° la struttura è in rapporto dinamico con l’antistruttura che 
consiste nell’unità dinamica della società; quest’ultimo concetto è 
associato al conceto di “liminarità” e al concetto di “communitas” , 
che consiste nella dinamica attraverso cui i valori collettivi 
vengono portati ad espressione tramite le azioni simboliche e 
rituali della società. 

All’interno del sistema culturale i simboli rituali (il mais,il cervo, il 
peyote) hanno una loro struttura dinamica all’interno di formazioni 
simboliche logico-cognitive (la complessa cosmologia e mitologia 
huichola), di modo che assumono una funzione importante nella 
dinamica dei processi sociali e nel far sì che venga garantita una 


8° Turner, Victor, Il processo rituale, Morcelliana, Brescia, 1972 (pp 9-13) 


199 


coesione a livello sociale nonostante il rischio di dispersione delle 
varie comunità huicholes del vasto territorio. I simboli sono 
analizzabili semanticamente e sono dotati di una notevole 
complessità analizzabile all’interno di un universo simbolico che 
comprende punti diversi collegati in un’unità globale di significato. 
Proprio tramite l'individuazione delle strutture simboliche e 
processuali viene definito l'equilibrio dinamico e la processualità 
del sistema culturale degli Huicholes. 

Turner dimostra come il simbolismo del rituale sia complesso e 
dotato di strutture collegate alla ricchezza della vita immaginativa 
dell’uomo, basandosi sulla sua esperienza sul campo tra gli 
Ndembu. Applicando il suo approccio di studio dei rituali africani 
ai rituali huicholes si ha la chiave per poter comprendere la 
struttura essenziale della società huichola e la funzione del rito 
all’interno di essa. 

All’interno del sistema rituale huichol sono rilevabili le diadi, ossia 
gruppi e coppie di valori opposti e situati nello spazio rituale, nella 
prospettiva di stabilire equivalenze all’interno di ogni sistema; si 
tratta di classificazioni a coppie binarie (del genere 
maschio/femmina; impuro/puro; sinistra/destra; sotto/sopra, e così 


via); ogni elemento simbolico?! è in relazione con elementi tratti 


8! Victor Turner, // processo rituale, Marcelliana, Brescia,1972 (pp 77-78) 
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dalla vita quotidiana, e in particolare dall'esperienza sociale e dai 
valori etici: i simboli hanno proprietà di condensazione, 
unificazione di segmenti e polarizzazione e sono caratterizzati dalla 
polisemia, in quanto un solo simbolo può rappresentare diversi 


concetti. 


Per quanto riguarda , in particolare, il rito del pellegrinaggio a 
Wirikuta, è possibile applicare ad esso il concetto di “communitas” 
turneriano. In tale concetto si assiste alla contrapposizione tra un 
dentro il tempo e un fuori dal tempo, tra un dentro e un fuori dalla 
struttura sociale, in un rinnovarsi del legame sociale al quale viene 
conferito un nuovo insieme di legami strutturali. Il termine 
communitas per Turner è distinto dal concetto di “comunità” intesa 
come “area di vita comune”; è importante sottolineare la differenza 
tra “struttura” e “communitas”, secondo la quale quest’ultima 
rivela una componente sacra che viene acquisita dall’individuo 
durante il rito di passaggio nel quale avverrà un cambiamento 
della sua posizione, nell’acquisizione di un legame umano 
essenziale con i membri del suo gruppo. L'aspetto del morire alla 
propria condizione di cittadino comune è rivestito di un'importante 


componente liminale; il tal modo la liminalità * assume un 


8 Victor Turner, // processo rituale, Marcelliana, Brescia (pp 122-124) Turner si collega alla 
nozione di “riti di passaggio” di Van Gennep ° consideratii come eventi chiave del ciclo della 
vita individuale e della vita sociale: i riti di iniziazione. Nei riti di passaggio V.Gennep 
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particolare potere che plasma i neofiti rendendoli capaci di 
assumere il nuovo status. 

La liminalità consiste in uno spazio intermedio, durante il quale il 
neofita iniziando si trovano in una condizione di transizione nella 
quale affrontano un rimodellamento che li rende dotati di nuove 
capacità in vista delle nuove situazioni che affrontaranno insieme. 
Nella situazione liminale del rito del pellegrinaggio alla terra sacra 
huichola non sono presenti le componenti tipiche della regola, 
della norma e del costume e i neofiti in quel momento sono legati 
da una completa uguaglianza, nel senso di comunità di compagni 
che non hanno rapporti di tipo gerarchico, in una solidarietà che 
supera le distinzioni di rango, età, parentela. Il cameratismo è 
dunque il prodotto della liminalità interstrutturale, durante la 
quale gli individui sono ridotti ad una condizione uniforme tramite 
un processo nel quale vengono frantumati per essere rimodellati e 
dotati di nuove competenze per affrontare la loro posizione. In tale 
fase i neofiti ricevono istruzioni riguardo la storia mitica e la 
cosmogonia del loro gruppo e istruzioni riguardanti la loro 


esistenza. I neofiti trascendono il loro abituale modo di pensare, 


distingueva tre fasi: la fase di separazione , che consiste nel distacco dell’individuo dalla sua 
condizione precedente; la fase liminale , che consiste in una fase di transizione; la fase di 
aggregazione, che stabilisce l’incorporamento dell’individuo nel suo nuovo gruppo o status. 
Turner si sofferma invece sulla nozione di “liminalità”, definendola una via di passaggio da 
uno status inferiore ad uno superiore attraverso un’elevazione simbolica; la nozione di 
liminalità viene applicata a situazioni sociali nelle quali si sviluppa una solidarietà intrinseca, 
ossia una “communitas” basata su una gerarchia di posizioni sociali. 


202 


sentire ed agire e praticano, per così dire, una riflessione 
riguardante la loro società e le forze che sono alla base della loro 
generazione, basata sull’impianto mitologico e cosmologico del 
gruppo. In tal modo avviene una riduzione della cultura in 
componenti riconosciuti i quali vengono successivamente 
ricombinati in forme e modelli che infine verranno ricombinati in 
modi che acquisiscono significato in relazione al nuovo stato nel 
quale entrano i neofiti attraverso il rito. I pellegrini nel rituale del 
pellegrinaggio a Real De Catorce si trovano in uno stadio di 
liminalità contrapposta alla communitas (lo stato ordinario) che 
viene così limitata tramite prescrizioni e condizioni. La liminalità, 
comunque, è considerabile come una manifestazione culturale 
della communitas: la “communitas” e la “struttura” si ritrovano in 
tutti i livelli della società e della cultura; la communitas si 
distingue dalla struttura in quanto la prima si svolge nel presente, 
mentre la seconda è radicata nel passato e proiettata nel futuro. 
Turner fornisce una nuova connotazione al concetto di liminarità, 
dimostrando che il passaggio da una struttura all'altra avviene 
attraverso un cambiamento radicale che porta ad una 
trasfomazione delle precedenti strutture sociali e simboliche in 
nuove strutture che rivestiranno un valore collettivo-unitario per la 


società. Attraverso il rito, dunque, vengono riaffermate le strutture 
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simboliche sulle quali è fondato il significato dell’esistenza del 
gruppo degli Huicholes. E’ nella liminarità che l’individuo acquista 
una maggiore consapevolezza e ridefinizione dei miti all’interno 
della struttura. Attraverso il rito aviene una meditazione tra la 
struttura e la liminarità e ciò comporta una trasformazione 
dell’individuo in relazione al significato collettivo del gruppo , in 
quanto tramite il sistema simbolico e mitico, l'individuo acquista 
un contatto integrale con l’origine e le strutture di valore del 
sistema tramandate dai miti e dai simboli. Questi ultimi agiscono 
all’interno del rito nel contesto della situazione sociale, 
condensando referenti di valore cognitivo, affettivo, ideologico e 


strutturale8* 


La gente huichola è caratterizzata da un’unità storica sotto il 
potere mistico del maarakame che rappresenta una fonte mistica e 
politica che si adopera per la continuità della salute e della forza 
del gruppo. Lo sciamano maarakame assume uno “status senza 
status” e si colloca all’esterno della struttura sociale secolare, 
acquistando le competenze di poter operare una mediazione tra 


tutti i settori del sistema strutturato; il suo ruolo è mediatore che 


8 Turner Victor: op. cit (pp16-17) 
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agisce per intera comunità e ha un rapporto mistico con il 
territorio in cui vive. 

La communitas è contrapposta alla natura ed è retta da norme ed 
istituzionalizzata e ha un carattere non strutturato e dunque è 
contrapposto agli aspetti della struttura sociale; la communitas 
implica che l’individuo entri in rapporto con altri uomini in un 
senso integrale**: i rapporti tra individui concepiti in maniera 
totale generano simboli e metafore. Levi Strauss nella sua opera 
“Antropologia strutturale” definisce la struttura come un insieme 
di classificazioni, un modello tramite cui definire la natura e la 
cultura e ordinare la vita pubblica. Turner riporta la definizione di 
Buber (1961) che utilizza il termine “comunità” per indicare 
“l'essere l'uno con l’altro” in una natura spontanea e immediata, in 
contrapposizione alle astratte normative sociali e inoltre “i rapporti 
tra uomini considerati da un punto di vista integrale”. Nella 
communitas , pur nella sua iniziale spontaneità e immediatezza, si 
sviluppano rapporti diretti da norme di carattere sociale. Tra gli 
Huicholes si sviluppa una communitas ideologica che quindi è “un 
tentativo di descrivere gli effetti esterni e visibili di un’esperienza 
interiore di communitas esistenziale e di specificare le condizioni 


sociali ottimali nelle quali si potrebbe prevedere un fiorire e 


84 Turner: op.cit (pp 143-145) 
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moltiplicarsi di tali esperienze”*°. In tal caso la communitas può 
essere associata al potere mistico e considerata come un carisma e 
una grazia inviata dagli spiriti antenati. 

Tramite le condizioni rituali vengono creati i presupposti per una 
communitas spontanea; nella communitas avviene dunque una 
rigenerazione dell’inaridimento che si ha all’interno della vita nella 
struttura costituita da ostacoli fisici e sociali. 

Tra gli Huicholes, come del resto in vari altri tipi di società, ci sono 
momenti critici di transizione che vengono ritualizzati e i riti 
stagionali si riferiscono a vasti gruppi e sono eseguiti in momenti 
particolari del ciclo riproduttivo. I riti di passaggio accompagnano 
ogni modificazione collettiva da uno stato all’altro; i cicli stagionali 
sono accompagnati da rituali di inversione di status. In questi 
ultimi vi è un riaffermare dela struttura e un ristabilire dei rapporti 
reali tra gli individui del gruppo nella communitas costituita da 
individui concreti e particolari. In tal modo la struttura sociale e la 
communitas vengono riportate nel giusto rapporto reciproco; si 
può dire che la struttura venga purificata dalla communitas e da 


essa viene nutrita. 


85 Victor Turner, // processo rituale, Marcelliana, Brescia (pp 148) 
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La società è un processo con fasi alternanti di struttura e di 
communitas; un individuo ha bisogno di partecipare ad entrambe 
le modalità. 

Turner ha fatto un indagine individuando i simboli come sistemi 
semantici ed inoltre depositari del potere, ponendo l’attenzione 
proprio ai momenti di liminalità individuati come momenti di 
profondo rinnovamento sociale all’interno della continuità della 
tradizione. I riti fanno in modo di strutturare dei rapporti tramite 
un simbolismo che prevede obiettivi impliciti che spesso, tramite 
particolari dinamiche interne, sono in contraddizione con quelli 
espliciti. Le forme di raggruppamento dei simboli si svolgono in 
campi di forze che si ristrutturano costantemente attraverso le 
rappresentazioni delle trasformazioni sociali. L'analisi simbolica 
dunque è fondamentale in quanto tramite i simboli vengono rese 
tangibili le idee, i valori e le credenze e in tal modo il rito diventa 
un'espressione funzionale ma anche una modificazione all’interno 
del sistema complessivo. Turner intende come rituale un 
“comportamento formale e prescritto per circostanze non 
consegnate alla routine tecnologica e facente riferimento a 
credenze in entità o poteri mistici” e come simbolo “una “piccola 


unità del rituale che contiene tuttavia le proprietà specifiche del 


86 Turner, Victor, La foresta dei simboli, Morcelliana, Brescia,1976 (pp 43) 
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comportamento rituale, unità fondamentale della struttura 
specifica in un contesto rituale”. Turner ha rilevato, in particolare, 
l'importante collegamento esistente tra il rituale e il processo 
sociale tramite il quale il gruppo gestisce le trasformazioni interne 
e l'adattamento all'ambiente esterno. Da questo punto di vista, 
dunque, i simboli del mais, del cervo e del peyote assumerebbero 
una funzione dinamica in relazione all’azione dell’individuo nella 
società, nel raggiungimento di fini a volte non formulati in maniera 
esplicita. 

Nell’analisi dei simboli è opportuno distunguerne la forma 
esteriore osservabile, le interpretazioni fornite dagli specialisti e i 
contesti di significati elaborati dall’antropologo. Turner si 
interroga sul modo attraverso cui l'antropologo possa, tramite 
l’impiego dei suoi concetti specifici , interpretare i simboli rituali di 
una società in un modo più profondo rispetto agli autori stessi, 
situando innanzitutto il rituale in un campo dotato di un contesto 
significante di un campo dotato di una struttura e di determinate 
proprietà. L'antropologo, effettuando una completa analisi 
strutturale della società ha la possibilità di studiarne e 
distinguerne i principi organizzativi e i rapporti tra i gruppi, 
rilevando che il simbolo rituale è dotato di aspetti di cui gli attori 
sociali spesso non hanno conoscenza. 
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In ogni rituale c’è una particolare disposizione riguardante 
l’organizzazione dei rapporti tra i simboli, a volte modellati 
secondo influenze derivanti da motivazioni e idee inconsce. 
Secondo tale ottica vengono quindi messa in evidenza l'esigenza 
che i rapporti sociali all’interno del gruppo siano coesivi ed 
armoniosi. Il rituale dunque costituisce in un certo senso una fase 
dei vari processi sociali e ha la funzione di evitare che avvengano 
deviazioni dal comportamento prescritto dai costumi. Esso dunque 
acquista ricchezza e profondità in quanto sistema di significati che 
comprende una vasta gamma di sotto-modelli sia espliciti che 
impliciti. 

Nella simbolizzazione dei rituali huicholes vengono resi tangibili le 
credenze, le idee e i valori ed inoltre viene reso pubblico ciò che è 
privato e personale, in modo che gli individui si liberino 
psicologicamente da desideri e emozioni che non si conformano 
alla morale del gruppo. I simboli sono dotati dunque di una 
polisemia che rappresenta aspetti chiave della cultura di tale 
gruppo. 

Secondo Turner è dunque importante sottolineare la trasmissione 
delle tradizioni magiche ad opera delle divinità e dei primi 
antenati; il mito, come si è visto nella precedente descrizione della 


mitologia e cosmologia huichola, riferisce storie riguardanti le 


209 


gesta dei redentori e dei profeti ed antenati ed è riconducibile alla 
trasmissione di sistemi rituali composti da atti verbali e non 
verbali. Imarakaame hanno stretto legami con gli antenati e questi 
legami sono rafforzati dall’osservanza di precise norme e schemi 
rituali. Ogni rituale comprende dunque un insieme di relazioni 
funzionali in un legame tra religione e rituali e tra religione e altri 
campi di attività sociale. E’ sempre presente e costante, dunque, il 
riferimento ai miti dell’origine.Il ruolo del linguaggio, in questo ed 
in altri casi, sì pone come funzione di veicolo di comunicazione tra 
gli individui. 

E’ necessario compiere un’analisi strutturale per unire strutture 
interne ed esterne di significato e dedurre che non è importante 
stabilire l'efficacia o meno di un rituale da un punto di vista 
razionale-scientifico, quanto invece rilevare la modalità di efficacia 


la quale è basata su convenzioni sociali relative al gruppo. 
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APPENDICE I : DEFINIZIONE ANTROPOLOGICA DEL SOGNO 


Nello studio dello sciamanesimo e della medicina indigena è 
importante affrontare la tematica del sogno e le sue implicazioni 
teoriche nel simbolismo. 

Ci sono particolari collegamenti tra le tre sfere di sogno, trance e 
follia : questi tre elementi vengono considerati essere messaggi e 
richiami da parte di dei o entità soprannaturali sotto forma di un 
aspetto mistico e soprannaturale che penetra nel mondo profano 
tramite tali canali . Sia il folle, lo sciamano in trance e il sognatore 
diventano interpreti del mondo soprannaturale, incarnando le 
divinità. In genere il soprnnaturale viene respinto e si cerca di 
ricondurlo alla razionalità, eppure presenta dei caratteri 
sorprendenti che costituiscono residui di concezioni passate che 
hanno continuato a sopravvivere nella coscienza collettiva. 
Bastide, spinto da un interesse verso il mondo onirico, ha compiuto 


DI 


diverse esperimenti e ricerche sul sogno, rilevando connessioni 
strutturali e intercomunicazione, da un punto di vista dinamico, tra 
il vissuto della vita di veglia e quello notturno. Le sue ricerche 
furono inizialmente basate su esperienze individuali, per poi 
culminare nello studio del culto dei Cargo, su testi come quello di 
Burridge <Mambu>, secondo cui esiste un mondo mitico dinamico 
che trae sostanza dai sogni degli individui; il simbolismo stesso dei 
sogni è basato sulla mitologia tradizionale. Il “mith dream” 
costituisce dunque un corpo collettivo di nozioni di diversa 
provenienza, che si esprime attraverso i sogni, i miti, le storie 
popolari. Bastide definisce una sociologia del sogno iniziando da 
una trattativa sugli studi psicologici. Tylor ritiene che il sogno 
costituisca l'origine della religione . Halbwachs distingue tra la 
memoria relativa alla veglia, fortemente socializzata e quella 
connessa alla fantasia notturna che tende all'espressione dei 
contenuti individualizzati. 

Il ruolo del sogno e’ strettamente collegato?’ alla cultura, in quanto 
influenzato dalle suggestioni collettive e implicazioni sociali. E° 
necessario distinguere tra elementi evidenti ed elementi nascosti 
sotto il sogno. La funzione del sogno è relativa ai mutamenti 


culturali dell’individuo e il suo contenuto dipende dal grado e dal 


87 Bastide Roger : Sogno, trance e follia pp. 35 e sg. 
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tipo di integrazione dell’individuo con la società. Bastide ha 
effettuato inchieste sui sogni rilevando statistiche riferite a 
contesti di sogno ricorrenti in base al tipo di contesto sociale al 
quale un individuo è appartenente. L'indagine veniva effettuata in 
base alla memoria sociale e all'ambiente sociale nel quale si e’ 
inseriti. Uno dei primi studiosi dei sogni fu Tylor85, che in relazione 
alla sua concezione animista sosteneva l’idea dell’esistenza di un 
doppio che durante i sogni accedeva al regno degli spiriti. Si può 
dire che il sogno costituisce il ritorno dalla “cultura”, 
rappresentata dal mondo sociale della veglia con le sue strutture, 
alla “natura”, ossia l'individuo nella sua dimensione individuale. 
Le teorie psicologiche si limitano a sostenere che il sogno si 
riferisce solamente alla struttura mentale dell’individuo; le teorie 
freudiane ritengono che il sogno sia il riflesso di pulsioni inconsce, 
e le teorie adleriane considerano il sogno un mezzo di 
ristrutturazione della personalità al fine di un riadattamento 
sociale. Tale concezione viene spesso basata su un'ottica di 
produttività in senso di un momento di passaggio dal sociale al 
soggettivo al fine di creare un io maggiormente strutturato per 
creare una produttività nel mondo sociale. L'errore di una 


concezione occdentale di una cultura di carattere etnocentrico 


88 E.B. Taylor : Alle origini della cultura vol. IV 
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comporta che il sogno sia indicato come un semplice ritorno dalla 
“natura” alla “cultura”, per creare uno strumento di produttività, 
dunque vincolato ad una definizione basata su una scala valori di 
tipo occidentale. Quest'ultima spiegazione si rivela dunque 
parziale, e ha bisogno dell’apporto di altre visioni. Gli indigeni del 
nord America ritengono che il sogno è un mezo per acquisire 
conoscenze a proposito della creazione: in tal modo l’esperienza 
soggettiva di un individuo diventa elemento della cultura genreale. 
La natura del sogno, dunque, diventa un mezzo per porre le basi 
per la costruzione della cultura. Gli indigeni hanno dunque operato 
una ristruturazione della loro cultura per far fronte alla complessa 
situazione sociale, politica, religiosa fin dai tempi del colonialismo. 
I miti della creazione sono paragonabili alle creazioni derivate dai 
messaggi onirici, che creano dunque innovazioni nelle istituzioni 
sociali aggiungendo nuovi tratti culturali. 

Levi Strauss * confronta la teoria analista psicologica e la teoria 
dello sciamanesimo, che hanno come punto in comune il fatto di 
creare cultura partendo dalla natura. Nel caso delle concezioni 
dello sciamanesimo, il sogno è causa della cultura, mentre invece 
secondo le concezioni occidentali il sogno è effetto. Il sogno non 
solo è manifestazione del trascendente, ma determina la storia, 


secondo una continuità tra mito e sogno. Il sogno si colloca in 
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definitiva nel mezzo tra “natura” e “cultura” e appartiene ad 
entrambe e viene interpretato tramite la cultura. 

Il sogno si colloca nella storia umana di tutti i tempi e dunque per 
studiarlo è necessario penetrare nel passato di tutta l'umanità. 5°Il 
sogno conduce alle profondità della memoria ancestrale, in quelli 
che sono i culti e i miti, e costituisce una regressione agli istinti 
originari dell’uomo, nella rivelazione degli io più nascosti. 
L'architettura del sogno è massiccia e costituita da cambiamenti e 
movimenti dinamici che si svolgono in diversi aspetti della vita 
corporea e oltre essa. Durante il sogno lo spirito produce miti 
analoghi a quegli degli antichi e le antiche leggende ritornano a 
vivere nelle immagini oniriche determinando la crezione di nuovi 
culti, nuovi miti, nuove leggende. 

Le teorie psicologiche, psicanalitiche, filosofiche, stabiliscono che il 
sogno è connesso allla sfera dell’individuo, distinta dalla sfera del 
sociale. C'è da rilevare, però, che l’interpretazione del sogno varia 
a seconda della cultura di appartenenza del sognatore. Tra gli 
indiani d’america certi tipi di sogno rivelano quale sia l’animale 
totem il cui destino è connesso al sognatore e in tal modo viene 


anche determinato il ruolo sociale della persona. 


5° R.Bastide: Il sacro selvaggio, JacaBook,1977 
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I simboli dei sogni quindi non appartengono solamente alla sfera 
personale dell'individuo ma anche al gruppo sociale al quale egli 
appartiene: c’è un significato che lega simboli e li rende universali, 
nonostante la differenza di linguaggio. Ai mutamenti culturali e 
sociali conseguono necessariamente relativi mutamenti semantici 
tra i simboli onirici e delle valenze ad essi collegati. Bastide 
esaminò sogni di tre classi sociali diversi della popolazione nera 
del Brasile ( la classe povera, la piccola borghesia, le confraternite 
religiose) rilevando che i complessi simbolici dominanti variavano a 
seconda delle classi sociali. In una società ci sono dunque 
connessioni tra i fatti sociali e culturali, da un lato, e le funzioni dei 
simboli onirici e dei complessi collettivi dall'altro. Trai Mohave °°) 
i sogni sono meccanismi di difesa dell’io contro desideri cattivi. Il 
sogno sì istituzionalizza in riti in quanto sono messaggi dati dagli 
antenati che prescrivono nel sogno determinati riti in cambio di 
abbondanza di beni. I sogni, secondo tale ottica, sono mezzi per 
accedere alle percezioni delle verità rivelate dai miti. Il sogno 
consente il passaggio dal mito, che rappresenta l'Eterno e il 
costante, a nuove forme d’azione relative ai cambiamenti sociali. Si 
tratta dunque di una ripetizione unita ad innovazione, nel senso di 
una risposta mitica a situazioni nuove. I sogni sono costituiti da 


°° Deveraux, “Reality and dream , psyocotherapy of a plan indian”, 1951, New York 
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miti primordiali e tra sogni e miti c’è continuità, ossia il sogno trae 
le sue origini dal mito e per questo acquista un carattere di 
oggettività. I miti hanno dunque una realtà dinamica in quanto si 
adattano ai nuovi bisogni della struttura sociale. Il sogno ha inoltre 
una componente creativa e dinamica si colloca sia nella dinamica 
sociale , in termini di costruzione e rinnovamento della 

personalità , sia nella dinamica sociale, ossia nei processi di 
strutturazione e ristrutturazione sociale. I sogni e i miti sociali si 
riferiscono a determinate situazioni di particolari dinamiche 
sociali; ci sono particolari canali di comunicazione tra la vita di 
veglia e quello della vita notturna. E’ stato studiato che la 
decolonizzazione determina una confusione che si riflette a livello 
sia psicologico che sociale e in tal modo il sogno divennta 
un'espressione di tale stato di sbandamento e di mancanza di punti 
di riferimento. 

Tra le varie pratiche degli sciamani c’è l’imterpretazione dei sogni 
secondo il principio che le percezioni ottenute durante il sogno 
hanno lo stesso valore di quelle avute durante la veglia. Il sogno ha 
un carattere di certezza ed inoltre è un'esperienza mistica che 
rappresenta il tempo e lo spazio in un continuum (*). Non tutti i 
sogni sono dotati di tale carattere mistico, ma solo quelli ai quali la 


tradizione assegna un senso e una posizione nella realtà, ossia un 
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sogno culturalmente determinato. Il misticismo, in particolare, è 
una trasformzione della personalità che esce da se stessa 
spogliandosi della sua personalità, in profonda unione con il suo 
ooggetto di adorazione; da un punto di vista filosofico il misticismo 
viene paragonato all’intuizione ad uno stato e consiste in uno stato 
di pienezza di vita e un’esaltazione dell’essere. Nei mistici vi è 
l'aspirazione a conseguire uno stato estatico; l’intuizione mistica 
comprende il sentimento di una rivelazione straordinaria ed 
un'impressione di beaatidudine, una sorgente da cui attingere 
nuove forze. Nell’estasi aviene un momento di negazione- 
svuotamento che scioglie le personalità e fa svanire l’io 
rimpiendolo di una personalità estranea. Il misticismo appare più 
netto nelle religioni e questo deriva dalla complessità dell’uomo 
che è diviso tra quelle che sono le esigenze della vita sociale, 
regolata dalla collettività, e quelle che sono le tendenze individuali. 
Il misticismo è una tendenza esistente in ogni individuo allo stato 
latente, e che può essere ulteriormente sviluppata 

Il tipo di sogno significativo è indicato dall'esperienza collettiva e 
da ciò che ha validità culturale nel gruppo. Il condizionamento 
culturale dei sogni determina l’interpretazione dei significati da 
parte dello sciamano curandero che scopre le relazioni tra i sogni 


significativi e il subcosciente. I dati percepiti durante il sogno, se 
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ritenuti validi e se hanno un carattere di certezza possono avere 
significati di esperienza obiettiva. Il mondo sensibile acquista un 
prolungamento nello stato di sogno, annullando i confini tra veglia 
e sonno e le rispettive percezioni dell’uno e dell’altro stato. A vole 
il sogno ha una valenza premonitoria e per questo si rivela 


determinante nei processi di diagnosi e terapia delle malattia. 


I culti hanno una funzione di adattamento sociale. L'importanza 
della psicoterapia ha condotto alcuni etnologi come R.Benedict e 
M.Mead a fornire un’interpretazione psicanalitica dei rituali 
religiosi e dello sciamanesimo. Secondo il funzionalismo, teoria 
successivamente superata, ogni fenomeno sociale adempie una 
funzione utile all’individuo o al gruppo; l’etnologo ricerca questa 
funzione e questo si riferisce anche a ciò che apparentemente 
sembrerebbe una superstizione o rivelazione di morbosità. La 
funzione dei culti di possesso è di costituire un’intermediazione tra 
sacro e profano in relazione al culto delle forze della natura. 
L'etnologia cerca di approfondire i contributi della psichiatria che 
si è occupata dei fenomeni di possesso. Luc de Heusche ha esposto 
un sistema globale di rappresentzione di quattro tipi nella 


strutturazione delle tecniche dello sciamanesimo, rilevando che lo 
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sciamanesimo e la possessione possono essere rispettivamente di 
tipo A, ossia come modalità dell’ - o di tipo B come modalità di 
esorcismo. Lo sciamanesim si svolge sul piano della magia mentre 
il possesso è un sistema magico-religioso. Ci sono due tipi diversi 
di strutture: in una spiriti esterni dirigono il comportamento del 
gruppoi in vista della guarigione; in un’altra struttura lo sciamano 
tramite l’aiuto degli spiriti riporta l’anima”rubata” nel corpo, 
oppure attraverso procedimenti rituali elimina la malattia dal 
corpo. Nell’iter sciamanico la malattia è uno dei possibili segni 
della scelta, come i sogni oppure uno stato di trance durante il 
quale si acquisiscono poteriin seguito all’entrare in uno stato 
ricettivo. La trance è un fenomeno individuale, il possesso è un 
fenomeno di gruppo che riprende la trance tramite 
rappresentazioni collettive. Tra le varie ipotesi interpretative di 
questo fenomeno, c’è la perdita della conoscenza determinata 
dall’uso di piante allucinogene attraverso cui uno stato nel quale si 
viene manipolati dalle norme mitico-rituali del culto. 

Un fattore che ha intensificato le dinamiche del culto è la reazione 
alla colonizzazione, a volte costituita da sentimenti di rivincita e 
ribellione. Tali processi sono stati studiati psichiatricamente come 
processi psichici che si somatizzano in un riscontro col mitico, al 
punto che il mito controlla il corpo. I rituali di possesso si collocano 
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in un momento di disintegrazione e reintegrazione a livello sociale. 
Gli elementi della trance e possessione sono considerabili come 
risposte a pulsioni separata o a situazioni sociali, in processi di 
dissociazione della personalità e di ristrutrazione in seguito a 
trasformazioni esteriori . In tale processo di ristrutturazione 
l'individuo ricostituisce una nuova rete di relazioni istituzionali. In 
ciò è riscontrabile, tra l’altro, una possibilità di collaborzione tra 
psichiatria e antroplogia, la quale consente l’impiego della “storia 
dei casi” in una prospettiva interpretativa transculturale. La teoria 
antropologica della possessione tiene conto dell'insieme dei fatti 
nella loro totalità e tiene conto delle differenze che si ordinano su 
un asse continuo; in tal modo è costruibile un oggetto scientifico 
unico tramite apporti e punti di vista di discipline diverse: 


psichiatria, psicologia, antropologia, sociologia. 


Sia il sapere antropologico che il saper indigeno inseriscono i 
propri oggetti in un ambito risultante dalla costruzione; nel 
superare la distanza con l’altro, l'antropologo agisce sulla storia 
dell’altro decontestualizzando il soggetto osservato e 
rapportandolo alla storia del soggetto che lo studia. L'antropologo 
assume la differenza e si relaziona con essa, giungendo ad 


affrontare la questione della sua identità. La differenza viene 
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pensata in rapporto alla cultura di riferimento dello studioso, 
facendo riferimento ai rapporti storici e ideologici tra le società, e 
quando due culture entrano in contatto, una cultura incorpora 
l’altro nel proprio universo, attraverso una mediazione . Una delle 
modalità fondamentali di descrizione dell’alterità è la scrittura del 
testo, attraverso cui ciò che visto viene trasformato tramite 
determinati meccanismi. L'etnologo diventa interprete della società 
studiata e le sue categorie e finalità vengono applicate all’alterità 
dell’indigeno, in quanto le immagini della sua cultura mediano la 
percezione stessa della realtà . Il processo interpretativo adegua la 
realtà al modello di essa, attuando determinate costruzioni di 
rappresentazioni, nelle quali le categorie concettuali dell’etnologo 


giocano un ruolo fondamentale. 


Nelle situazioni sociali in cui interagiscono dialetticamente le 
componenti dell’identità e alterità è irrinunciabile l'esigenza 
dell’apertura , della comunicazione, dello scambio . In un certo 
senso l’identità ha bisogno dell’incontro con l’alterità per avere gli 
strumenti per una maggiore consapevolezza di se stessa. 

La condizione fondamentale per poter comprendere la complessa 
cultura degli Huicholes , la loro filosofia , i loro rituali , pratiche, 
cerimonie è quella di superare momentaneamente l’identificazione 
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con la propria cultura di appartenenza , le proprie categorie 
concettuali, per poter riprodurre le 

caratteristiche dell’universo indigeno ed evitare nel contempo il 
rischio di trasporre nell’osservato le caratteristiche dell'universo 


della moderna cultura occidentale. 


APPENDICE 2 : APPUNTI DI VIAGGIO 


Riporto qui brevemente i miei appunti personali riguardo a tale 
approccio che segnò una prima ma limitata tappa di carattere 
semplicemente osservativo del mio processo di conoscenza della 
complessità della cultura huichola: 

Arrivai a Tepic (capitale dello stato del Nayarit, a sud ovest del 
Messico) verso le nove della mattina . Mi sentivo male dal giorno 
prima a causa di un'’intossicazione avuta in seguito all’aver 
mangiato un mango lavato con acqua non depurata , ed in più non 
riuscivo a mangiare nulla. Pensavo che avrei potuto chiedere una 
consultazione a qualche curandero huichol della zona. Mi rendevo 
conto che in quella circostanza non cercavo gli huicholes a scopo di 
ricerca , quanto invece per trovare un curandero che alleviasse il 
mio malessere. Salii su un piccolo pullman diretto in centro e lì 
chiesi informazioni ad un uomo riguardo a dove si potessero 
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prendere autobus per andare sui luoghi di montagna.Tenevo 
d'occhio infatti la cartina , nella quale risultava che le 
concentrazioni di indigeni huicholes si trovano sulla sierra a nord- 
est da Tepic . Ancora però non sapevo che raggiungere la sierra 
non era affatto facile La persona a cui domandai informazioni , 
però , non mi sembrava molto affidabile ed infatti quando poi 
uscimmo dall'autobus quell'uomo si offrì di accompagnarmi ma 
seguili l'impulso interiore di non accettare . In quel momento mi si 
avvicinò un uomo anziano che poco prima era sul pullman , seduto 
in vicinanza dell'uomo a cui avevo chiesto informazioni. << Perché 
vuoi andare in montagna ? >>mi domandò . << Vorrei incontrare 
gli huicholes >>affermai . Gli accennai della mia ricerca, e gli 
aggiunsi che speravo soprattutto di trovare qualche curandero 
perché non stavo bene. 

<< Mia moglie era una huichol . Lei faceva il lavoro di artesanias . 
Conosco bene alcune colonie nella periferia di Tepic , dove potresti 
trovare molti huicholes >> . Prendemmo un piccolo pullman , 
diretto verso la periferia . Dopo venti minuti circa cominciai ad 
intravedere una piccola collinetta sulla quale c'erano varie 
abitazioni. In quelle vicinanze , l'uomo mi fece cenno di scendere . 
<< Ecco , è qui che ti volevo portare . Questa è la colonia 


"“Venceremos" . Ti voglio fare incontrare una persona molto buona 
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e affidabile . E’ uno huichol che conosce i vari curanderos della 
zona >> . Camminammo per alcuni metri , fino a che il uomo si 
fermò davanti ad una piccola casa e bussò. Ci venne ad aprire un 
uomo di aspetto giovanile , capelli e occhi scuri . Ci presentammo. 
Si chiamava Emilio de la Cruz ed insieme a lui c’erano altri 
huicholes : la moglie Luisa , e un loro amico Pablo insieme ad una 
ragazza . L'uomo che mi aveva accompagnatò spiegò ad Emilio il 
mio problema , e gli chiese il favore di accompagnarmi da un 
curandero . Emilio accettò dimostrando candore e sensibilità . << 
Ora vado , ma ti lascio in buone mani >>mi disse quell'uomo e se 
ne andò dopo che lo ringraziai con viva riconoscenza. Cominciai a 
parlare con Emilio e la moglie che mi offrì un succo di tamarindo . 
Subito dopo , Emilio mi invitò ad uscire e camminammo a lungo. 
Arrivammo ad una casa con un cortile interno , dove c'era una 
donna huichol che stava lavorando a maglia . Emilio le rivolse 
alcune parole in lingua huichol, mentre lei continuava con estrema 
concentrazione il suo lavoro , senza distogliere lo sguardo dalla 
maglia . Poi Emilio mi fece cenno di proseguire . << Quella è la 
moglie del curandero che cercavo . Ma mi ha detto che lui è fuori e 
tornerà tra due giorni . Comunque, continuiamo a camminare , 
conosco un altro curandero che vive più in là >> . Ci inoltrammo in 


alcune strade in salita , fino ad arrivare quasi in cima alla collinetta 
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. Nel frattempo , mi sentivo un po’ meglio e cominciai a porre delle 
domande specifiche a Emilio . Poco prima mi aveva parlato di lui , 
del suo lavoro di artista artesanias internazionale . Aveva viaggiato 
molto per vendere i suoi prodotti , e dunque era entrato a contatto 
con varie culture . << Ma nonostante tutto non ho mai 
abbandonato la mia cultura originaria. Sono nato e cresciuto in un 
lontano e isolato paese di montagna dove vivono solo indigeni 
huicholes >>mi disse . Gli chiesi di parlarmi di quel paese . << 
Quel paese si chiama "Colorado della Mora" e si trova sperduto 
nella sierra . Ci vorrebbero molte ore per raggiungerlo con 
l'autobus, ma ad un certo punto l'autobus non può continuare oltre 
, e bisogna continuare a camminare a piedi per diverse ore. In 
alternativa si può andare a cavallo , oppure si può attraversare un 
fiume con la barca>> . 

Gli chiesi di parlarmi del suo lavoro . << Per il mio lavoro occorre 
davvero tanta ispirazione , altrimenti non è possibile avere 
successo . Bisogna avere ispirazione per poter creare . Le migliori 
ispirazioni si hanno quando si è nelle condizioni giuste , e se non si 
è in grado di raggiungere spontaneamente tali condizioni , allora si 
può ricorrere al peyote >> . Esortai Emilio a raccontarmi della sua 
esperienza personale col peyote : << Il peyote è un fungo di cui si 
mangiano piccole parti per volta . Di solito lo si divide tra varie 


DIL 


persone . Il sapore del peyote è davvero disgustoso e amarissimo . 
Pochi minuti dopo che lo si è ingoiato , si ha l'effetto di sentirsi 
“"sbilanciati" e dopo un po' , si comincia a sperimentare una 
pienezza di energia in tutto il corpo ...Ecco , io quando prendo il 
peyote potrei correre per ore senza stancarmi ! Sì , mi viene voglia 
di correre , saltare ! I sogni che il peyote provoca sono davvero 
ispiratori. Devo dirti che le mie migliori composizioni di artesanias 
le ho realizzate grazie ad ispirazioni che ho avuto in sogno . Il 
peyote , però , viene usato soprattutto a scopi rituali. Fa parte del 
nostro rito , è una tradizione . Il peyote lo consideriamo una 
divinità >> . Gli chiesi di dirmi qualcosa a proposito delle 
credenze spirituali e dei rituali huicholes . << Noi crediamo nelle 
divinità del fuoco , terra , pioggia e la fertilità . Periodicamente 
facciamo la "cerimonia del fuoco" . Prima di parlartene , vorrei 
farti vedere una cosa>> Continuammo a camminare , giungendo in 
cima alla collina e ad un certo punto arrivammo di fronte ad un 
grande tempio recintato , di forma circolare . Si poteva intravedere 
l'interno attraverso un cancello sbarrato . Nella penombra interna 
riuscivo a distinguere un braciere posto al centro e alcuni 
tamburi . << Questo è il tempio dove facciamo la cerimonia 
purificatrice . Lì in mezzo si accende il fuoco purificatore . La 


cerimonia è tenuta da uno sciamano >>. << Uno sciamano? E 
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dove vive ? >> chiesi con entusiasmo, sperando di poterlo 
contattare . 
Emilio mi sorrise. << No , non vive qui . Lui viene dalla sierra . Lo 
sciamano , all'interno di questa cerimonia , ha funzioni importanti : 
dirige i canti e recita formule . E capace di entrare in contatto con 
le divinità >> . 
<< Ma a che scopo si fa questa cerimonia ? >> . << Gli scopi 
possono essere vari , a seconda delle necessità del momento . In 
genere si fa per chiedere la salute dei membri del gruppo e per 
propiziare il lavoro , o a scopi curativi in caso di malattie >> . << 
Ma si può assistere a questa cerimonia anche dall'esterno ? Ad 
esempio , potrei assistere , pur essendo estranea al vostro gruppo ? 
>> domandai. 
<< La cerimonia ha carattere chiuso , ma a qualcuno che viene da 
fuori ed è intreressato , noi consentiamo di assistere e a volte 
anche di partecipare , ma ad una sola condizione : che non 
facciano fotografie >> . 

<< Quand'è la prossima cerimonia? >> domandai col vivo 
interesse ad assistervi . 

<< Il fatto è che da poco abbiamo fatto l'ultima , circa due 


settimane fa.... dunque la prossima sarà fra due mesi e mezzo >> . 
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<< Come , così tardi ? >> . << Sì, in genere la cerimonia viene 
fatta regolarmente ogni tre mesi>> . 

Questo tipo di cerimonia e il rituale del peyote mi portarono alla 
mente il libro dell'antropologo Victor Sanchez, I Toltechi del nuovo 
millennio , che avevo letto proprio prima della partenza . In quel 
libro Sanchez parlava delle sue esperienze avute durante il periodo 
di quindici anni in cui era vissuto in una comunità di indigeni 
"Wirrarika". Sanchez, però, non usava il termine "huicholes" per 
indicare quel gruppo di indigeni , tanto che fino a quel momento 
non mi ero resa conto della coincidenza e ipotizzavo adirittura che 
i "Wirrarika" fossero un gruppo distinto dagli Huicholes . Accennai 
ad Emilio qualcosa di ciò che avevo letto in quel libro . Appena 
nominai "Wirrarika", Emilio , meravigliato, mi chiese: <<Come fai 
a sapere questa parola ? >> . <<Ne parlava l'autore del libro di 
cui ti accennavo . Sanchez è vissuto per molti anni in una comunità 
di indigeni che hanno tradizioni come le vostre. Ma chi sono i 
Wirrarika 2? >> gli chiesi ansiosa di sapere finalmente chi e dove 
fossero . << Wirrarika è un termine della nostra lingua . Noi ci 
chiamamo così >> . << Sanchez, però ,per ragioni di rispetto nei 
confronti degli indigeni ,non ha voluto riportare il nome esatto 
della comunità e inoltre ha usato altri nomi in sostituzione di quelli 


effettivi dei membri della comunità . Ha specificato , però , il nome 
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della regione in cui si trova quella comunità , ma mi è totalmente 
sfuggito dalla memoria>> precisai ad Emilio . 

<< Sicuramente si trova nella sierra. Lì ci sono molti villaggi di 
Wirrarika, alcuni sono così sperduti ed isolati , tanto che non tutti 
ne conoscono l'esistenza>> mi disse. Ricordavo infatti che 
Sanchez specificava che per arrivare in quel luogo bisognava 
camminare per giorni interi : lo stato in cui si trova la comunità di 
cui ha scritto è quello di Zacatecas . Andai a vedere la cartina : 
Zacatecas si trova proprio a nord-est del Nayarit , nella sierra 
Continuammo a camminare per andare a cercare l'altro curandero 
e durante il cammino, gli chiesi che significato avessero gli animali 
per loro . << Gli animali sono sacri per noi . Ci dedichiamo 
all'allevamento delle mucche da cui produciamo latte , e delle 
pecore che ci donano la lana . Usiamo la lana non solo per 
produrre abbigliamento, ma anche per fare artesanias . Alcuni 
quadri infatti sono realizzati con lana e cotone . Te li farò vedere 
quando torniamo a casa >> . Mentre continuavamo a camminare , 
intravidi a qualche metro di distanza un cane nero , almeno così 
l'avevo identificato vedendone solo la parte posteriore . << A 
proposito di animali , ecco un cane nero . Il cane per voi ha 
qualche significato particolare ? >>chiesi. Emilio non mi rispose, 


ma non riuscì a trattenersi a sorridere . Non ne capivo il motivo . 
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Ma quando arrivai vicino a quel "cane" e lo vidi in faccia, capii 
perché Emilio stava sorridendo . Quello non era un cane , era un 
maiale nero . Non avevo mai visto un maiale nero prima di quel 
momento . Una donna huichol si è avvicinò a quel maiale e da un 
grande secchio gli gettò addosso acqua . Ci ha guardò e ci disse in 
spagnolo : << Ha bisogno di essere lavato>>. << Comunque 
anche il maiale è sacro per noi ! >> esclamò Emilio , ancora 
ridendo . 

<< Praticate l'agricoltura ? >> .<< Sì, infatti lì - mi indicò i campi 
nella vallata - si coltivano mais e fagioli . Il mais è molto importante 
per noi . E un cibo sacro , è come una divinità , allo stesso modo 
del peyote >> . 

Arrivammo alla casa del curandero , ma un ragazzo ci disse che il 
curandero non era in casa e probabilmente sarebbe tornato dopo 
una settimana . Chiesi ad Emilio di accennarmi al modo in cui i 
curanderos curano in genere le malattie . << Nel tuo caso si tratta 
di una causa conosciuta , ovvero l'aver mangiato quel mango e 
quindi non c'è bisogno di scoprire la causa . Noi crediamo che le 
malattie serie possono essere causate dall'aver offeso le divinità 
oppure dall'essere stati vittime di stregoneria . Se però non si 


conosce esattamente la causa , il curandero , si mette in contatto 
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con le divinità attraverso i sogni , dopo aver fatto uso di peyote >> 


<< Una volta che si sa la causa qual è la terapia ? >>. 

<< Fanno dei rituali speciali >>. << La limpia ? >> . << Sì, la 
limpia, e si usano piume , fumo e anche erbe medicinali . >> 
Passammo vicino ad una casa , dove c'era una donna insieme a tre 
ragazze . Emilio le salutò e conversò con loro in lingua huichol . La 
lingua huichol ha un'intonazione diversa rispetto a quella Mixe ma 
non di meno incomprensibile per me . Emilio mi presentò la donna 
e le ragazze . << Lei fa lavori di artesanias : crea collane>>mi 
disse . Prontamente la signora entrò nella sua casa ed uscì 
portando un mucchio di collane fatte con perline di tutti i colori . 
Le composizioni erano di vario genere , figure come cerchi , 
quadrati , triangoli con combinazioni di colori . Notai anche che tra 
i vari simboli c'erano un palo di collane che riproducevano la forma 
di una stella a sei punte , ovvero la stella davidica fatta di due 
triangoli intersecati , di cui uno con la punta rivolta verso l'alto e 
l'altro con la punta rivolta verso il basso (un simbolo che , tra i 
vari significati , indica l'armonia del microcosmo col macrocosmo ) 
Emilio mi chiese di dirgli quale fosse la collana che mi piaceva di 
più e gli indicai proprio quella a forma di stella a sei punte , ed 


Emilio me la comprò come regalo . 
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Si avvicinò poi una donna anziana huichol con in braccio una 
bambina di pochi mesi , sua nipote . La cullava amorevolmente . 
Notai che al braccio sinistro la bambina portava un bracciale con 
un ciondolo a forma ...come dire , di castagna . << A cosa serve 
questo bracciale ? >> << Questo bracciale lo si porta al braccio 
quando si è piccoli come lei , per proteggersi dal "mal de ojo" >> 
in quel momento la signora mi indicò il suo occhio sinistro , come a 
fare segno di una maledizione trasmessa attraverso gli occhi , ciò 
che in genere è conosciuto come «malocchio» . 

In seguito io ed Emil ritornammo a casa sua e sua moglie mi fece 
vedere i loro lavori di artesanias : tavolette sulle quali erano 
realizzati , con lana e cotone , disegni di varo genere e di vari 
colori che riproducono figure astratte . << Questi sono esempi di 
cosa si può ottenere attraverso l'ispirazione che si ha quando si fa 
uso del peyote >> mi disse Emilio . Ammirai la bellezza di quelle 
opere , data proprio dal fatto che ciò che era riprodotto in esse era 
insolito e straordinario . 

Nel pomeriggio ebbi di nuovo dolori di stomaco ed Emilio e la 
moglie mi proposero di andare con loro a trovare una curandera , 
zia di Emilio , che viveva in un paese a trenta chilometri di distanza 
da Tepic . Dopo circa quarantacinque minuti , prendendo un 


autobus da una fermata nelle vicinanze del centro . arrivammo nel 
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paese dove viveva la curandera , un paese di campagna che mi 
colpì per la bellezza della vegetazione floreale.La curandera viveva 
in una casa circondata da un recinto dove venivamo allevati galline 
e maiali. Era abbastanza anziana , ma aveva un particolare vigore 
che la faceva sembrare più giovane . Quando Emilio le chiese se lei 
potesse fare qualcosa per me , lei ci disse che per una serie di 
motivi personali era da tempo che non curava più ma che poteva 
comunque provare a fare qualcosa . Mi fece entrare nella sua 
stanza e mi disse di stendermi sul letto . Osservai la particolare 
luminosità rosata della stanza . Su un comodino erano disposte 
statue di animali , candele , alcune bottigliette. In tutta la stanza si 
sentiva un odore simile a quello di incenso e si percepiva una forte 
sensazione di calma confortevole . La curandera prese una 
boccetta contenente un unguento e me lo spalmò nella zona 
addominale , soprattutto in prossimità dello stomaco , esercitando 
un massaggio ritmico continuo , che durò per molto tempo . Poi mi 
pose in posizione prona , e massaggiò a lungo la zona della schiena 
, soprattutto lungo la colonna vertebrale . Mi toccò tre singole 
vertebre , come esaminandole : una vertebra che si trovava in 
corrispondenza dell'area toracica , un'altra che si trovava a metà 
della colonna vertebrale , e la terza poco più in basso . Quanto mi 


toccò quest'ultima , si fermò più a lungo , come rilevando 
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qualcosa . Poi fece un movimento particolare , come a "tirare" 
quella parte . Sentii come un "crack" e avvertii una sensazione di 
estremo dolore in quella parte . << Ecco perché stavi male : quel 
punto era bloccato . Te l'ho sbloccato >> . Non riuscivo a capire 
cosa avesse sbloccato . 

<< Lungo la colonna vertebrale abbiamo alcuni punti che quando, 
per vari motivi , si "bloccano", causano particolari disturbi >> mi 
spiegò brevemente . Ho poi capito a cosa potesse riferirsi questa 
affermazione , collegando il concetto dei "punti" sulla colonna 
vertebrale con il concetto di chackras presente in diverse tradizioni 
orientali ed anche in altre tradizioni . Dopo vari minuti di 
sensazione dolorosa in quel punto , ebbi sollievo e mi sentii 
talmente rilassata che addormenta per mezz'ora . 

Dopo che mi svegliai ci dirigemmo alla fermata a prendere 
l'autobus per Tepic , e ci sedemmo a contemplare uno stupendo 
tramonto . 

Ritornammo a casa loro di sera , quando c'erano ancora la ragazza 
e l'uomo che avevo incontrato quel pomeriggio . Conversai con la 
ragazza , che proveniva dal villaggio di Guadalupe Ocotàn e il 
giorno dopo sarebbe partita per tornare lì . Le dissi di essere molto 
interessata a visitare quel villaggio e dunque lei mi proprise di 


accompagnarmi . << Ti ospito nel mio rancho >> . Mi disse che 
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l'autobus partiva alle sei di mattina e arriva lì dopo dieci ore . << E 
un paese nascosto in mezzo alla sierra >> . Andare in quel 
villaggio mi sarebbe stato molto utile per osservare direttamente le 
tradizioni di cui Emilio mi aveva parlato e studiare il modo di 
vivere degli huicholes in un loro villaggio . Ma non avevo la 
possibilità, in quanto dovevo tornare a Los Angeles entro due 
giorni per non perdere il volo di ritorno. Emilio mi annotò su un 
foglio i nomi dei paesi dove c'erano maggiori concentrazioni di 
huicholes:. La Palmita, EL Roble, Huiajimic, Guadalupe 
Ocotàn,Puente de Camotlan, Colorado de la Moira, quest’ultimo 
dove sorgeva il suo rancho. 

Il giorno dopo mi svegliai all'alba, perché dovevo andare alla 
stazione degli autobus per riprendere il viaggio verso il nord . 
Decisi di comprare un tejido di artesanias , in segno di gratidudine 
nei confronti di Emilio, e scelsi quello la cui figura astratta mi 
colpiva particolarmente . La tavoletta raffigurava sulla sinistra 
qualcosa che sembrava rappresentare un albero , e sulla destra 
una figura che rappresentava una donna sciamana , in astratto , 
con le braccia rivolte verso quest'albero . Emil mi scrisse sulla 


parte posteriore legnosa della tavoletta, il significato della figura 


ZH 


“Vemos a la mujer chaman cuando recibe el poder donde esta 
cumpliendo con su manda que los dioses le pidieron ya que asi 


recibe el poder donde tiene que depositar las ofrendas en el lugar 


sagrado asi es el Huichol” 
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